تقله إلى العربية وعلق عليه 


کو رر اوی 
بكاية الآداب بجامة القاهرة 


#اطبعة الخامسة ‏ متقحة موذياة 


ملئيمة الطيع کال 
عات برا نامرج 
لاصیا یہ احم وأولاده 
4 مخ عمك ا ااشادة 


)^( الوى والتجرية . (5) ظرة إعالية ‏ 

اشعل التانى - أصعاب المقتصرات الاسة a‏ 
)١(‏ كا القلسفة. (؟) الثقافة الفلسفية - 

الياب السادس : الفلسقة فى اللترب ... من ع ع س ت لوم 


التصل اڑول : وأ كيرها ناف اوور وم واد ان سيد 
(1) عصر بى آمية - (؟) القرن إلقامس . 

التصل الثالى : ان باجّة ممع ممم ممم ممم ممم مله عمف عم NO‏ 
للف دولة الرأبطين ‏ (؟)حياةاناجّة. (۴) عزاد. 
(4) الاق وما يسد الطبيية. (0) النفس والمقل . 


(5) الإنسان للتوحد . 
الفصل دالت : أبن طقيل ... ويك 


2 دولة الوحدين. 0 حياة ابن طقل‎ )١( 
. ابن يقظان . ( £ ) حى وبطور الإنسانية. ( © ) أخلاق سي"‎ 
e القصل الراب : : ان رشد اماف و عاد لو‎ 

)١(‏ حياله . (؟) ابن رشد وأرسطو. (©) النعلق 
وممرفة المقيقة . ( 8 ) الام والله. ( 0 ) الجمم والمقل . 
(1) المقل والمقول . (۷) نظرة إجالية . (۸) فلسفته 
المملية . 

لباب السابم : خائفة أ حا جاح مو موك ال ا E AS‏ 


0ع 


فصل برّرل.: ابن درن معط كه نمه الع ون أ دك فهما 
13( أحوال عصر أبن دوق . [في6) حياة إن خلدون . 
(۴) اتلسنة وجرة المياة. ( 4) فلسقة التارع ء للج 
التاريخى . (۵) موشوع عل التارخ . (1) خمائس 
مذهب أن خلرون . 

»فصل الال : المرب واانلسفة النصرانية فى التروتف 

الوسطى ... 55 a‏ أ خا 

. الوتف السيامى » الهود - 6 بالرمو وطليطلة‎ )١( 
. المربق باریس‎ )+( 

جرس الأغلام ل يني مم دوه م مي عمف ممم مم ا E‏ 


حذه أول عماولة لبيان تاربخ الفلسفة اللإسلامية قى جملنها » بعد أن وضم 
الأسهاذ موتك" فى ذلك عختصرء اليد ؛ فيمكن أن يمد كتابى هذا دیا 
جديداً » لا مام لما سبقه من مؤافات ٠‏ ولست أزم أنى قد أحطت علدا بكل 
ما كب فى هذا الیدان من قبل ؛ وم يكن كل ما عرفت من الأمحاث فى متناول 
دى ؛ ول أستطم الانتفاع بالخطوطات إلا تادر . 

ونظرا لى توخيت الإيجارّ فى بيان مسائل هذا التكتاب » قد اقتضى 
ذاك إقفالَ ذ كر المراجم التي اعمدت عليها » إلا إذا أوردت شيا بده أووقيقة_ 
على علاته من غير سيس . و إلى آشف لأنه لیس فى الإمكان الآن أن أبين 
عا على> من القفضل للاء أمثال دبتريمي » ودی غوى » وجول زیر »> 
وهوتسيا » وأوجست مولار » ومونك » ونوك » ورنان » وستوك هورجروق » 
وشتينشتيدز » وظان فلوتن » وكثير ين غيرم » تفم للصادر اى رست إلبها . 

وبعد أن أتممت” هذا الكتاب ء ظاير حث طريف عن ابن سیا » 
حاط بالسكئهر من تار ري الفاسقة الإسلامية فى أول عردهاء ولكن هذا البحث 
لا يدعونى إلى إحداث تغييرى جملة ما ذهبت إليه . 


5 Munk : Mélanges عل‎ pbilosophie juive et arabe, Parîs, 1859. )١( 


Carra de Vaux : Avicemwe, Paris, 1900. (¥) 


؟ 


أما فى كل ما يتعلق عمرفة للمادر فَإنى أشير على القارى؟ بالرجوع إلى ٠‏ 
1 ما كتب فی مراجم العلوم والفكر فى الشرق : 
Die Orientalische Bibliographie,‏ 
Brockelmann’s Oeschichte der arabischen Litteratur,‏ 


وإ المراجم للذ كورة فى کتاب أو برج (Ueberweg)‏ ق تار 
الفلسنة”؟ . ١‏ 


على أنى قصرت عق على فلاسفة الإسلام ما استطمت + فل بكر اانه 
جبرول وابن میمون إلا عرض ؛ وأخفلت” ذکر من عدام من مقكري الہہود 
إغغالا ناما » وإ ك كانوا ء من الناحية الفلسفية » يقت.ون إلى دائرة الثقانة 
الإسلامية . على أن هذا لا يضيع على القارئ' تفا كبيراً ؟ فقد واضمت حتى 
الآن الؤلفات السكثيرة عن فلاسفة بنى إسرائيل ء آما فلاسفة الإسلام فقد أماوه 
امالا شديداً . 


جروقجن ( الأراضى الوطثة ») - E‏ - دی وم 


4١(‏ عبد القارى” حقه الراجع فى كتاب أوبرقيج ج ۲ س 18لا سد ¥۲١‏ من طبعة 
بدلين ۹۹۷۸ م . أعا آم للراجم العامة فيد كرها يدوكاناق ء خصوعاً فی مقحق كتايه 
س ۳۷۱ ا ۳۷۲ م قبل كلامه عن الفلسقة م ۴ پد کر عندمالكلام عن كل قباسوف أت 
الراجع التملقة به . 


١‏ مك خ ل 


١س‏ مساح الموادث 


: يمور المرب القريمرٌ‎ - ١ 
» كانت الصحراء المربية مذ القدم »كا فى اليوم » مكان حل وترعال‎ 
تتتقل فى أرجائه قبائل بدوية بعضها مستقل عن بعض > وكان هؤلاء السدو‎ 
بنظرون بعقول سليمة طليقة من القيود » متأملين بيثتهم وحياتهم ال ى كانت‎ 
تجرى على تمط واحد » حي کان الغزو والنہب أكبر ما وتوم ؛ وحيث‎ 
. كانت الدخيرة العقلية عندم ما تتوارثه القبيلة جيلا عن جيل"‎ 


» هذا کلام إجالى لم تكن الة ممارفنا يجزيرة المرب ومعشارته! تسمع بأ کار منه‎ )١( 
عند آلف دى بور كتابه فى أول هذا القرت . ومن آراد معرفة كز جزيرة الربه‎ 
O'Leary (De Lacy): وعلاتاتها بغيرها من الأمم الجاورة » فليرجم إلى كنا أولرى‎ 
أما الوئلية العربية‎ £ Arabis before Muhammad, London and New York, 1927. 
JWellkansea + Reste وخمائسها وخمائس الروح الجاهلة فتوجد فى كتاب مليارزن‎ 
و 2 كلام عر أحو ال جزيرة المرب قبل‎ f arabischen Heldenturmes, Berlin 887 
الإسلام » خصوسا عن مغزى بعش القصس المربية وعن علاقة الجزيرة بثيرعا » بناء مى‎ 
Qui di(fg.) : 11A * الكليات الأجنية فى لئة المرب ء وذاك فى كعاب جويدى‎ 
أما الأحوال الاقتصادية فعنها كلام جيد - لا بد فى الالتقاع‎ £ ané amu, Par, 1 
به من الحذر سج فى كتاب لامافس ال كور يمد قليل . وخير ما كتب عن حشارة جنوب‎ 
Nielsen (Ditlef) : علط‎ altarabieehe ji جزرة المرب تدعا هو کاب ديلت‎ 
Handbuch der altarabiachen وحراطك الأولمنوعة‎ «Kultur, Kopenhagen, 1927. 
الجمل فى معرفة أحوال المرب القدماء ) الى يرف على لعرها جاعة‎ ( terاumakunde‎ 
سن أ كير عشاء الألان ۔ آما الروح المربية وسقاتها فهما كان ما قيل عتما سی الان فیا‎ 
= لا تزال محتاج إلى حراسة  وليراجم القارى” فيا يتعلق بذاك القصلين الأولين من كناب‎ 


٤ 


| تكن ددم المّرات التى ”بتوصل إليها بالاجتهاد والعضامن الاجتاي > 
ولا الأثار النتية الملة التى ”بؤتيبا الفراغ” والقرف ؟ ولم يصاوا فى المَدّن إلى عرتبة 
أعلى من ذلك إلا بأطراف تلك الصحراء » فى دول تكونت بعض الشىء » 
كثيراً ما کانت عرض لغارات بشلا أولتك اليو“ . 

وعكذا كانت الال فى الجبوب » حيث امعد الأجل بدولة ملوك سيأ القدية 
إلى العصر السيحى ۽ تحت سيادة الأحباش أو امرس . 

وق الغر ب كانت تقم مكة والمدينة ( يثرب )-» على.علريق تجارى قد ؟ 
وکات مک وجه خاص › نظر؟ لسوتها ولوقوعها فى كدف البيت ارام مكراً 
ركه تجار ية قو ية , 

أمافى الثال نقد نشآت علكتان من المرب كان لما بعض السيادة : 
ها مملكة الاخميين فى الخيرة » على توم الرس ؟ وتملسكة النساسفة فى الشام > 
على قوم ارو © . 


ح جوفزعير لمعطتمقامه مود )u:‏ الى Muahammedanische Studien‏ ( دراسات 
إسلامية ) » والأول فى الغارنة بين الروح الماعلية وين الإسلام ( عروءة ودين ) > والثاق 
فى الحباة القبية العربية وعلالها بالإسلام » وقد شرعنا فى ترجة هذا السكتاب إلى العربية ٠‏ 

)١(‏ أثبت البحث لقديث وخصوسصاً كشف الآثار والتقوش الى لا خصى فى جتوب 
جزيرة المرب وغاا وجود حشارة موسمكدة نهأت فى المتوب ثم التعرت تمالاء ثم رتيا 
المشارات الآنية من العيال س راج م كعاب يلسن المتقدم ذكره ق الحامتى السابق س 
قكلام الولف لا يتطبق إلا على وسط الزرة ء 

(+) جد وصف حضارة جدوب المريرة الربية من نواحيها السياسية والاجباءية 
والاقتمادية والعنكّة وافديئية وغيرها فى كتاب نيلسن التقدم ال كر . 

() راج فيا تماق عك قبل الإسلام تاب لاماش : La‏ ؛ Lammens (H,)‏ 
Meeque ã Ia veille de IHégire, Beyronth, 1924.‏ ؛ ¢g‏ على القارى* ألا يقبل مش 
استتباطات للؤلف إلا بءد اللقد والقحيس » لأله يبالغ فى تصوير الأشياء حى يخيل للإسان 
أن هة مدينة حديثة . 

(4) أظر فى ذلك فر الإسلام لاساد أحد أمين س ٩۹‏ وما مدعا . 


على أن وحدة الأمة المر بية كانت تتجل فى لنتها وشعرها » قبل هور 
عند (عليه الصلاة والسلام ) ؛ ركان الشعراء مم أهل الملم عند أقوامم م" » وكانت 
قصائدم الساحرة تنزل » في أول الاس » منزلة وحى الكهان » ولاسسها عند 
قبائلهم ؟ بل إن تأثير هؤلاء الشعراء كتير ما کان يتعدى قبائلهه , 


2 ب الاقام ارون ء المي ء العم‎ ٣ 
أقلح ۶د ( عليه انصلاة والسلام ) هو وخلفاؤه الراشدون : أبو بكر وعمر‎ 
59د م ) فى أن يبمثوا فى تفوس أبناء‎ ٦۴٢ وان وعلى ( 19 س مع مات‎ 
الصصراء الأحرار » وف تفوس من مأ كثر متهم تحضرا من أعل البلاد الواقمة‎ 
فى الأطراف »روح الاتحاد فى العمل » و إلى هذا البعث برجع الفضّل و الللكانة‎ 
الثى يتبتؤها الإملام “.دين عالى . واقد صدق اله السادين وعده بالنصر ؛‎ 


' للأستاذ أهد آمين رآی الف هذ الرأى ء فهو ری أن أرق طبقات المرب‎ )١( 
وهؤلاء اكام ومن اليهم من‎ » ) ۷١ عقلا ثم حكام العرب ( قجر الإسلام سن 14 س‎ 
اثعرب المتازين الذين كان خم رحلات عامية دراسية إلى ارس ء #الأطباء » جديرون زد من‎ 
عناة الياحث » ومن أهمهم الحارت بن كلدة الثقنى وابنه النضر بن الحارث س راجع تاريخ‎ 
وما بمدعاء وطبقات الأطباء لابن أبى أصيبعة‎ ١19 س‎ ٠۹۰۲ المكاء لاتغطى ط . لييتزج‎ 
وكان النضر » ابن حال الى عليه السلام » قد جع الملوم بالا عمال‎ + ۱١۴۳ ۰ ۱۰۹ س‎ ۱ 
8 ' . وعغخالطة الملماء » وكان بريد بعامه مزاهة التي ومنافمته‎ 

(+) أا فيا يتلق بالاتجامات الفلية والمينية فلا د من الاسغادة من لالات الفرآن 
وبمس الأشمار الصحيسة . وليرجم القارىء إلى طبقات الأسم لصامد الأندلی س 5ع ابره 
مى طبسة مصوية قدعة نسبيآ غير مذ كوو رها ( باب الملوم عند المرب ) > ولل كتابيه 
الال والتحل الفبرستاتى » س 459 وما بدها من الطبمة الأوروية » وكتاب اليده 
والتارع لله بن ماهس المقدمى - الفصل الثاتى عدر ( عند الكلام على شراتع آمل 
الجاحلية ) . وى كتب التار والآدب كثير من الادة الى يجب جعها وتنظيبها . أما القى 
لاعك فيه فهو أن الماع فى نظر اللاهايين كان حو البطل والفكر > وشمر اشرب 
راء لارائهم ولفسكرتيم فى الحياة ولفايسهم الخلفية وكيم بالإجال > ولا يصع 
أن ننى أن كلة العمر عميادقة الكامة الملل »> فالداعي هو الى يمل ما لا يعلله غيره . 


5 


كأماكان تأبيده لم إجابة لندائهم عند ناء الأعداء ‏ د ال1 كير» ؟( لما شرجوا 
منج برتهم فاتمين) أصبحت افدنياكأءا قد صغرت رقتها أماموم » وما ف 
قوسم علي(" ؛ ول عض زمن طويل حتى قټحت يلاد الفرس كلها » وانتزم 
العرب من الإمبراطور ية الرومانية الشرقية أحسن ولايتينفنها: وها الشام ومعسر . 

كانت المديدة مقر خلفاء الرسول الأولين ؟ نم غلب على" » تن رسول الله » 
عل ماكان 4 من الشجاعة ه وكذلك غاب راء » أنام مساوية » والى الثنام 
لمك ؛ ومن ذلك لين نشا حزْبُ أنصار على" » وم اشيم » وظل هذا 


عه 


ازب يدافم عن كيانه » ويتدنق صوراً شتى مع الهاررخ » تُخضمه النوة مارة » 
ويصل إلى السيادة فى نولمجر متفرقة قارة أخرى » حقى تمثل آخر الأعر (9١16م)‏ 
فى إمبراءطور بة الفرس القيعية » وانفصل عن الإسلام الستّى انقعصالا نوائيا . 
أعدّ الشية أقغسيم » فى كفاحهم ققوة المكومة الدنهوبة » يكل سلاج 
وصلت لابه أيهم » ستی بالل 4 وظمرت ينهم من أول الأمر فر گا“ 
التى قي لملي وذريته علدا سركي » فوق الطبيمة البشر بة ء لا تتكششف بوامان 
الوح الإلمى إلا بمعونته . وقد أوجب الشيمةٌ على من أواد بلع هذا العم 
ألا يكون اعنقاده يمصمة صاحيه أو طاعمٌه له أف منهما بالنسبة لنس الفرآن تقفسه 
(انظرب عقف ق١)‏ . 
(41 هنا عو ألمنى القى ہی أن ہتخاس من کلام للؤلف اقدى قد لا غناو من تھ خق . 
(1) وإذن فلتأ العيمة سياسى عرب إسلاى ؟ ثم تأئر التعيم فی قاياته ومبادئه يموامل 
اقوسة بوفلسقية ؟ راجم كتاب الضارة الإسلامية لادم ماز ط : القاهية »> 151437 سج ١‏ 
س لالاء 4ه - ۹۷ ؛ وبا يذ كر الفهرستانى فى اثثل ء عند كلانه عن الإسماعيلية 
ومن العم ٠.‏ 
(؟) ثم اعاب كيدان مول على رضى الله عته آو هو تلميد عد بن المنفية للتوق 
سنة ۸١‏ م . ويم الكيسالية” الفول” أن الدين لاع وجل ستقدون فيه الإحاطة” يالملوم 
كلها وسرفة الأسرار من ملم التأويل والبلطن وغيرعا ( العهر ستاأى : للل والتحل ية 
ليرج ۱۹۲۲ ص 01۰04 . 


To: wıng.al-mostafa.com 


+ - امو برل » ونشو » والبصرة » والكوفة : 

و بعد أن انتسر معاوية » وانخذ دمن ماسعة الدولة الإ لامية » أصيح 
غأن” للديتة قاصرا فى جل“ أسيء على الناحية الروحية ؛ ولم يكن هما بذ" من أن 
تكتنى بدراسة الشريمة والحديث » متأثرةً فى ذاك بمؤثرات نصرانية ويهودية . 

( EL قى دمشق فاجذ بى أمية (ة‎ Li 
يمم فون شؤون الحمكومة الدنيوبة ؟ وقد امتدّت رقع اهدو الإسلامية يام‎ 
حكهم من الحيط الأطلسى إلى ما وراء حدود المد والقركستان » ومن الببجر‎ . 
الجنو ى إلى بلاد القوقاز و إلى أسوار القسطنطينية » ولكن ذلك كان أقمى‎ 
ما بلقته حدود دولة الإرسلام‎ 

تيأ المرب إد ذاك سكان السيادة ف ىكل صقع » وصاروا يكوانون طبقة 
أرستقراطية حر بية ؟ وأروع” دليل على مياخ تأثيرم أن الأم الغلوية ء على ما ما 
من مدنية أعرق وأرق من مدنيسة العرب » اتخذت لغة هؤلاء المرب الفاعمين 
لغة لما ؛ فأصبحت المر بية لغة الدين والدولة والشعر والعلم ٠‏ ولكن بنا كانت 
للناصب العليا قى إدارة الدوثة وق الجيش فطل فى نولا المرب دون غيم » 
عار التوذر على الفنون والساوم أول الأمر حظ قوم مر قير العرب ومن 
ابن“ . وكان المرب ف الشام يتملمون من العصارى*؟ . 

0 و) وهذاسا يقواه إن شلدون أيشآ فى بهدمته ( الاصل السادس والثلاين » د فى أت 
حلة العل أ كترم الميجم » ؟ وهو يفمل رأج » ويؤيده أيضاً بذكو مسا ليمش الأسماء . 
لكن لا يسح أ ننسى أن المرب إلى جاب اشتغاطمم يدثول الدولة قد توفروا على العلوم 
الدينية »> وهنا طبيعى . ولا يصح أن نقسى على كل حال أتهم كانو! فى دولتهم أقلية . وللهم 
آرت أول من اشتثل يعلوم المكمة فى الدولة الإسلامية حو حال بن يزيد الأمي الأموى 


(س ۸ ) وآق أواء قيلسوف قيها هو الكتقي العربى ٠‏ 
(+2) لمل المؤلف يقصد ما أأشار إليه فو ثكرعن Alfred ron Kremer‏ مئذ زمان = 


A 
ولكن امقر الأ كبر لاثقافة المقلية كان فى اليصرة والكوفة » حيث الع‎ 
عرب ورس » ونصارى ومسفون ؛ ويهود وبحوس . وهنا حيث ازدهرت‎ 
التجارة والصداعة » يجب أن نادس بوا كير الملٍ المقلى الدنيوى » تلاك البوا كير‎ 
الت نئأت من مؤئرات تصرانية مصطبغة بالفلفة اليونانية فى دورها الشرق.‎ 


0 
ومن مؤترات فارسية9© , 


حتطويل ء في شە للممى: des‏ دأءاطع0 Calturgcechichtliche Streifaige af dem‏ 
ا ط . لیپار ج ۱۸۷۴ س ۷ وما بسدها : وتابمه عليه ماكتوتاف 202514 D. B8. Mac‏ 
فى Development of Muslim Theology, Jurisprsdence and Constitutional 4l‏ 
7 ط . ايويورك س ۱۴۳۹ — ۱۴۲ ؛ وأیضاً بكر ٣e)ع8e‏ .۴1 .© فی يحثه السمى :» 
Chrinticbe Polemik und elalche Dogmenbildong‏ » واقى ظهر فى جل 
echt fr Aol‏ عام ۹۲ س ۱۲۰ ۱۹۰ ء من أن للناظرات 
ين لالت وتصارى الام اضطرت السامين إلى تحديد أق كارح واناد موقف قى حل متكلاته 
دينية فلسفية - وييى هؤلاء الشاء رأييم على أن برا السعق أل كتاباً مدلا لإثبات 
آراء مسيسية من الارآن وبين فيه كغية يجادلة لاسلين فى بعش التقط . ولكن يغاب على 
الظن أن هذا اللكتاب آلف لإعداد التصارى فى حاخل الكنية للدتاع عن عقيدتهم » وذلاك 
يمد آن اتمل وتا ء فى افتاه شد ل القصر الأموى » يمفكرى الإسلام ورجال اقدولة » 
ويف قط الخلاف وكيتية إعداد 'صارى لواجهتها . والاررع لم حك لنا خير متاظراته 
قات شأت أو على نطاق واسع . الم تكن اللروف لتسسح بذاك يا عدا دوائر الثاسة ‏ 
على أله لا بد آن يكون لاختلاط العرب بغيرم فى العام أثرء فى تحريك النقول - أما الأثر 
الأ كبر اى لا يدائيه غه فهر أولا” دخولة أعل يانات والذاعب الفلقية الختافة 
قي الإسلام وشكياثم فيه من وجهة نظر فلغية أو دينية ألخرى » وثانياً تعراس القرآن 
الكتي من التكلات الفكرية ؛ على نحو يدعبو يطييمته إلى التفسكير والبحث فيا . أما كتاب 
يوحنا قمسكان باليوناية » فهو إذن ان يقرؤعا 4 ثم إن بوحنا کان موظفاً فی اقدولة » #التكلام 
فى مباجة ينها جهاراً خي ممقول . هنا إلى أن لريقة الكتات : « إذا ال الك المرف 
كنال كذاء أو اساھ كذا» مل على الحاجة إلى الداع آ كثر من دلالتها على رد 
رغية فى تقد عقائد السلبين ء راج ثلا كنات الدعوة إلى الإسلام تأليف تومسى أرتوق ۾ 
الترجة المرية ١549‏ س لان 

46 هذا الكلام تاج إلى تقييد كبير » رام هامشى رقم * من الصفحة المابقة . 
ألار الفرآن مشتكلات كان لا بد أن تدمو إلى النظر القن » ولات القرق والأعماث الكلامية 
قأئرت بوامل حيتية تظرية » وك المذاحب العروفة عتد غير المرب عيأت مادة لالع > 
فيجب العبيز بين العامل الباعث واففكرة السائدة » وبين للادة الى اتقع بها المرب 


ع - العأسيويه » ويغرار : 

م 500 الدواة العياسية ( o — ٠٠١‏ مرح Yes‏ — مهام (* 
درلة بنى أمية ؛ ولك يتوصل العباسيون. إلى الدولة تساهاوا مع الفرس » وأذعنوا 
لطالهم » وأخذوا يلبسون حركاتهم السياسية ثوب الدين ويسخرونها لمصلحتهم . 
وی غضون القرن الأول لدواتہم ( أى إلى حوالی عام ۲۹ ھ د .حم ) 
كاقت عظمة الإمبراطورية الإسلامية فى ازدياد » أو فى على الأقل حاقظت على 
ما كان لها . وق عام (هع ۷٦۲ 06 ١‏ م) أسى للتصور ء ثالى خلفاء البيت 
العباسى » مديتة بغداد » لتسكون عاصعة الإمبراطور بة مدل“ دمشتى ؛ فسرعان 
مافاقت دمشق” فى بهجة الدنيا وجاها » وطتى نوها الفسكرى على نور البعسرة 
والسكوفة ؛ ولم يكن يباريها إلا القسطنطينية ؟ وكانت قصور لامور ر ٠۴‏ ¬ 
۸ھ == ۷۷٥ - ۷٥‏ م ) » والرشسید ( ۱۷۰ س 1۹۳ھ کد ۷۸٩‏ س 
۸۹ م ) ء وللأمون ( همة١‏ هرو م ح ۴ - عنم م ) وغيرم فى بقداد 
ماتقى الشعراء والملماء ولا سيا من الجهات الشرقية الدولة » وكان لكثير من 
خلفاء بنى السباس ولم" بالقافة المقلية » طلبوها انها أو لز ينوا بها ملسكهم ؟ 
وم » وإن لم يكونوا فى كتيرمن الأحيان بحيث يقدرون أعل الل وااقن حق 
قدرم » فإنهم أغدةوا عليهم من العطايا ما جعلهم يلهجون بالثقام . 

ومغذ عصر الرشيد » على الأقل » وجدت فى بغداد دار السكتب ومعهق 
العاماء ؛ بل جد أنه حت منذ عهد للتصور قله » وف عهد للأمون وين بعد 
بوجه خاص”" ‏ شرع فى نقل كتب العمل اليونانية ‏ من طريق السريانية فى 

)١(‏ ريخ بغداد » + ١‏ ص 25 طبعة مسر 

(؟) على أن الترجة كانت قد بيدأت منذ عهد بنى أمية ؟ لامي خاف بن يزريد بن معاوية 
اللتوق عام 6ه م بتقل كلتب الطب والتجوم والسكيمياء ؟ ويقال إن هذا أول تقل فى الإسلام 


( ان الندع س ١ ۲٤۲‏ 804 ) ؛ يضاف فى ذلك تقل الأنوان من الفارسية أيام الحجاج ». 
ونقق كتاف أعرون القس فى الاب بآ مر بن هبد العزيق - 


3 

“الغالب » إلى لنة العرب ؟ وقد أل غتصرات” لكتب اليونان وشرو لا 

حتى إذا يلغ هذا النشاط العلى أعل ذرى صعوده »كانت عة 
الإمبراطرر ية الإسلامية فى دور المبوط ؟ #امصييات والسخائم القبلية » التى لم 
تہدا قط فی عد بنى أمية » راجت ف التلاهر ققط » أيام نی السيان ء أمام 
الوحدة السياسية الوثيقة الدُرى ؛ وبقيث أيضا منازعات أخرى متزايدة فى 
حنتها هكالجدل فى مسائل الكلام والجدل لمهتافيزيتى الفلسى » على تمو ماحدث 
فى أثباء تدحور الإمبراطور بة الرومانية الشرقية ‏ 

على أن خدمة الدولة » فى ظل الحم الاستبذادى ف الشرق » ما كانت 
فتحتاج إلا لقليل من ذوى المقول للمتازة ؟ قفبيت كثيث من القوى النية 
وتلاشت فى الانبماك فى النزف ؛ ووقعت أخرى ف السفسطة والتلاعب بالألناظ 
و دعوى الم ؛ هذا إلى أن اطلاناء » لارا » فى حاية إمبراطور يتهم » إلى 
الاستمانة بقوة أ فة أبمد عن رف التحضر واحلاله » فاستمانوا أول المي 
باط راسانيين من أحل إبدان أ. عن اصسطيم متهم » شم اسستعانوا بالتزك 
عن دم . 
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© - الرول الصشرى = سقوط ارف : 

ثم أخذ انحلال الإمبراطورية يعجلى شيا خشية ؛ وكان سلطان الجدود الترك ‏ 
ونورات العامة فى للدثك. ‏ وثورات الفلاحين فى الريف ء ردسائس الشيمة 
.والإماعياية فى کل کان ء ثم تروع الرلايات النائية إلى الاستتلال ؛ كل ذقك 
کان من أسباب سقوط الإمبراطورية أو من علاماته . 

وأصبح اازك جاب فى قصور اتللفاء » وصار لم سلطان" إلى جانب سلطان 


ل 
الخلفاء » ونزلت مكانة الطلفاء » قل يى لم إلا مكانة ديتية“ ؛ وأغذت 
تفكودن عي فشي دول سنيرة ».“قلة نى أطراف الإإمبراطور بة » حقى آل الآ 
إلى « ماوت طوائف » يثئرون مط اکور بكارتهم ؟ وظير أسراء متثاوثون فی 
الاستلال » وأ كيرم شأناق الغرب ااك المي بدو الأغلب فى هال إفريقية 
س إذا صرفنا الاظر عن دو بتى أمية فى الأندلس ( انظرب 4 ف --)1١‏ 
والطولونيون والفاطنيون فى محر ٠‏ و بدو هادان فى الثام والجزبرة ؛ وفى الشرق 
ام الطاهر بون والسامانيون » وقد أزالحم الترك عن دولاهم تدرا . 

وفى قصور هذه الأسر اله غيرة جب أن ناس غعراء ال ہر الثانى ( القرن 
الثالث والرايع ) وعلباده . 


اتد ا بعت عا متك دوه ی هان ۽ أسقّ من بشداد بان تكون ٤‏ 
مد قسيرةً » د كر | لرك المقلية ؟ وتمتمت القاهية التى أسشسما الفاطميون فى 
نام ۳۵۸ ه ( ححه م ) عثل هذ اللسكانة زمانا أطول من زمان حلب ؟ ثم جاء 
مود التونوى الک الى اصح سا 3 خراسان فى عام حدم م > قاڑدعر 
قمر فى لاشرق رمتا آغر قسيراً ۔ 


وفى عيد هذه الدول السخيرة ء سیا کان م لمكم فى بد الترك » أسست 


(1) ومن غريب الاتفاق بين ما يقوله للؤاف وبين رأى بعش الفسكرين العرب عا حكيه 
البيروتى عن اليستى من أثهم » يمد أتتقال الملك والدولة إلى آل بويه > كالوا إن « الدذى بق ق 
أبدى المياسية انا هو أعى دين اعتقادى لا مدکی دئيوى »> كثل ما راس المالوت مد اليهود 
من آعس الرياسة الديقية » من غير ملك ولا دولة » فالقاتم من وف اعباس الآن [ما هو رئيس 
الإسلام » س الاثار الباقية ل ل ليزج » ۹۹۲۲۳ ص ٠١۴‏ . 0 


(9) هو او الاسم مود بن لاسر الدولة آبى منصور سيكتكين النزتوى . 
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يفا للدارس الإسلامية ؛ وأست اول مدرسة بيقداد فى عام 4617 ه 
e(‏ م( . 
ومن ذلك الحين صار قشرق عأ » ولكن هذا اليم لم يكن إلا روابة ماق 

السكتب للتقدمة من غير تصرف ؛ فتدكان العلل يلقن تلاميذه ما أخذه عن 
أمانذته » وتكاد لا توجد فى التكتب الجديدة عبارة إلا وى فى الكتب 
الندمة ؟ و بهذه الطريقة جا الل عن الضياع . 

٠‏ على أنه حى أن علماء ما وراء النهر » لما حمسو بإنشاء أول مدرسةء أقانتوا 
مأتما ء احتفاء بالل الراحل ؟ ونم لم يكونوا فى ذلاك بمشطئيت9" . 


تم انصيّت فى القرن السابع المجرى جات التعار » تبتاح البلاد الشرقية ٠ن‏ 
الإمبراطور بة الإملامية ؛ قأتت ع ىكل ما أيق عليه القرك ؛ ولم تزدهر من بعد 
فى تاك البلاد ثقافة يمكن أن ينبمث منها قن جديد » أو أن تر ما مرك الاجر 
لإحياء العارم . 


)١(‏ يقسد الؤلف للدرسة النظامية الى أسسما نظام الاك وزير السئطان ااسلجوق 
لب أرسلان » ولبيجع القارى' إلى الجزء الثانى من حى الإسلام للأستاذ أعد أمين ليرى طرفاً 
عن اامارس الأولى فى الإسلام . 

(2) انظر Snouek Hurgronje, Mekka, 11-5. 298 f‏ ( للؤلف ) £ اما سوك 
عووجروق فيذاكر ذلك عن أحد لاؤرخين » وعذا يحى أن علهاء ما وراء اهر بينوا وجهة 
ارم » وى أن العلل شىء شرف ء تطلبه النفوس لصرفه وقرف به » فإذ قد تحت له 
الدارس الرسمية » وعشين لما للدرسون بأجور يتقاشوتها ء نقد آسيب شرف الملم » وتزلت 
مكانته > ووجود الدارس الرسمية هد تفوس الائيئة أن تطلب الملل لا تشرقه ء بل لأغراص, 
مادية نانية ؛ فسينحط الم بأتحطاطهم » دون أن بعر نوا ثم ۾ . 


۽ - الممكة الشرقية 


: انكر العثق عر السامييى‎ ١ 

| تكن اللمقل الساءى قبل انصاك بالفلسفة اليوناقية رات فى الفلسفة وراء 
الأحاحي والأمثال المتكيمة ؟ وكان هذا التقكير السام يقوم على نظرات فى 
شؤون الطبيعة » متفرقة لا رباط بينها » و يقوم بوجه حاص على النظر فى حياة 
الإنسان وفى مصيره ؛ و إذا عرض لامقل الساعى ما يعجز عن إدراكه » لم يش 
عليه أت بردّء إلى إرادة الله الى لا يمجزها شىء والتى لا نا ك مداها 
ولا أسرارها : ومن ترف هذا الضرب من اللكة فى « المهد ايم » ؟ ٠‏ 
ويدل على تكوتبه بين المرب على هذا النحو ما جاء قى التوراء من قصة ملكة 
سيأ وما کی عن شخصية لقان الحكيم » مما هو وارد ق للأثورات العربية . 

وؤجد إلى جانب هذه الحسكة سجر السحرة ذائم) فى كل مكان + وهو 
معرفة سکن صاحبها من انعرف ف الأشياء . 

ولكن لم ينظر إلى العام نظرة علمية أعلى من ذلك إلا كينةٌ بابل القدماء » 
و إن كنا لا نعرف الموامل التى أدت إلى ذلك ممرفة تامة »كا لا مرف مدى 
عار مم . تحولت أنتظاكُ عؤلاء الكبعة عن الوجود الأرضى الضعارب إلى نظام 
الأملاك ؛ ول مكونوا كالميرانيين الذي لم يتجاوزوا فى الل طورَ التعجّب من 
التكون“ » ولم بروا قى الفجوم التى لا يحصييا المة إلا رما لسلالاتيم 


. فى كتاب بوب ء الإحاح السابم والتلاين والثامن والثلائين » ما دل على ذاك‎ )١( 
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اتی ؟ ب لكانوا؟ كثر شبها باليونان الذين اد رکوا أن للعالم شیء واحد وذك 
من حركة الأفلاك للمردة للتوافقة » ثم عرقوا يمد ذا ما على الأرض من كثرة 
وتترّع . ولم يكن فى عل أوائك النكهنة من نقص سوى أنه قد اختاطت 
بالصسسيح فيه أساطيرٌ أرسل نیما عبان انلیال » وأنه کات الله سارف 
فاسدة ۽ معدرها لبجم ؟ وم يكن الأمر على قير هذا عند اليوتان أيظ) . 

وقد تسريت إلى هذه المكة الكادانية فى يأبل والشام » مذ آم 
الإسكيدر الأ كر ء أفكار بوناية شرتية الصبفة أولة نم أفكار نمرائية 
ممطبنة بالفلسقة اليرئانية المتأخرة فى الشرق بعد ذلك ؟ أو إن هذه الأف كار 
حلت لك تنك الممكة ؛ ول َي الوثتية القفدعة عنظة مكانتها حتى عهد 
الإسلام إلا فى مديدة حركان » وكانث هذه الرلبية متأئرة قلبلا بالفسرانية 
(أظا سلفم ق4). 


؟ س الريائة الفا م » الرظ ر د 

غير أن ما جاء إلى المسفي من المسكة الدية والامارسية كان آم م نكل 
ما أَثر لم من المقل الامى . ولا حالبة بنا إلى الدشول فى مأك ما إذا كانت 
المسكة الشرقية قد ترت بفلسغة اليونان أولاً »> أو أن هذء تأثرت لاع" ؛ 


. يقوله الولف‎ ٠١ فى مقر الشكوين : الإصاج اسن عفر ء ذال على‎ )١( 

(۲) يفول أرسطو أن طاليس » أول الفلاسقة £ ولكن من اليونانيد من يذ كر 
فة قفرس والصرين والبابلين والمنود : بل يعترف أوسطو أن هتر كانت هد اللوم 
الرياشية ‏ وتدل لياحت الأثرية على أن منشأ الفلفة فى يلاد العرق » حيث ازدهرت مقاعب 
«لسفية قبل أام اليولان . ولسكن معاراف اآدرقين كانت متملة بأفين » وسيتبطة بنايات 
عة » وكالت «لاحظات مذكك لا ,راما لار يستند إلى برهان . ولا خلاف ين البلحثين 
الآن فى أن البوتانين أخذوا عن أهل العمرق ءارف كثيرة ؟ ولكتهم امتازوا بريطلها مضا 
بيعش › وتسايلها ليلا اسح - 
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ونستطيع أن ننيين من المضاحر المر بية » فى شىء من اليقين » ما أخذه السفون. 
مباشرة عن الفرس والحنود ؛ فانقصر" هنا على هذه الناحية . 

إن بلاد الفرس فى بلاد مذهي الاثنين (دناصونلةن©) » ولبس من غير 
الحعمل آن تكون تمالم الفرس الدينية بم فيها من أثنيئيّة قد أثرت فى اللافات 
السكلاسية فى الإسلام”؟؟ تأثير؟ مباشراً أو عن طر يق الانوية أو الغرق الندوسطية 
الأشرى 29 3 ولكن مذعب الدعرية ) Zrwanismus‏ « سن زرفان 5 
زروان = در ) الذى صار »5 قن الأخبار للأثورة 0 دين ظامرا ماهر 
الناس بالاعتراف به فى عهد بزدجرد الثانى من الدولة الساسانية ( 4غ - 
۷ء م ) ء هو أعظ” من ذفكتأثير فى للفكر بن الذي لا يتصل تفكيرم بالدين . 

فى هذا للذهب أ نيت النظرة” الاثنيميّة الكون ء وذلات بأن جّمل الزمان” 
النى لانهابة لله ( زرقان = دهي ) هواليداً الأسمى » واعتبرهو مين القدر 
أو النيك الأعثل أو مركة الأفلاك ؛ وقد نال هذا للذهب الجديد إمجاب” أهل 
النظر الفلف » تيتأ کا بارزا ق الأدب الفارسى وق الآراء الشمبية إلى وما 
هذاء نحت ستارالإسلام أو من غير ستار" ؛ ولكن متكلمى الإسلام نكرو 

)22 إن استياط الؤلف فى حذا الست لہ ما رر ء لأ الفرس ل يكن مم مذحب تلاق 
من شأنه أن يؤثر بنفسه قى المرب ؟ پل رعا کان اللأثير من ماريق ٠١‏ لته بعش للذاعب 
الفارسية فى أشمافها س آراء اة أو غيره! . أما تأثير القول بالانين فهو غير ظاهر » الهم 
إلا إذا كان من ملريق الجدل أو إذا قفا اتهام مصصى أهل السنة لخصوءهم من العكلين — 
راحم مثلا کتاب إبراعيم النظام تأليف أى ريدة س ٩1‏ . 

(۲) جات دينية قلقية ظهرت ف الفرين الأول والنالى للبلاد » وهم نزحة سونية 
ادم بين خف اللذاعب وتماول التوقيق ہیں جد م الأدبان وفرج الد بالدلفة . 

(۴) اغلر ب« ف ۹ ق1 .۔ 

(4) وقد جرى شعراء المرب منذ أافدم فى اليوم عل الاستبائة يفكرة الزمان » 
كقهوم شمرى اعد لم فی التبير عن مجرى الوادت ولای رف تی الثاس ؟ وكثيراً ما ند 
فى مارم ذكر الدحر » الأيام » ت#بالر , وذ کر تما ق الناس ۔ 


15 
إتكارم (Materialismıs) ald‏ والكي Atheisrus) Jul ol,‏ وما 
لها ؟ ول يكن حاب الذحب الالى من 3ةلاسفة (دمادتقصة؟ أقل إنكاراً 

أ من التكلمين . 

م کے لعي 5 

أنا المعد فكانت تند بلاد الحمكة على القيقة ؛ وكثيراً ما يقول مؤاقو 
ارب فى كتبيم إا « ممدن القلقة"؟ » ۔ 

وقد ذاعت المرنةٌ بالحسكة المندية بين المرب أيام الل من طر يق التجارة 
الت كان الفرس » فى الأغلب » وسطاء فبا بين الحعد والعرب ؟ ثم انتشرت 
أيضاً بسيب فتح المند على بد للسلبين . 

ورم الكثير من هذه الحكة فى عيد للتصور (5جام ٠١۸‏ م 
۷۷e Y4 =‏ م ) والرشید ( ۱۷۰ - مول مج A‏ كعوم ) ؛ 
.ورج يعض ذلك هن الترجمة الفارسية ( افلنة النيلوية ) و بمضه الآخر عن الاغة 
السنسكريتية مباشرة ؛ وك من أقوال فى الحكة الأخلانية أو السيامية أغذت 
من قصس الود وأساطيره مثل قصص باتتشاتانترا؟ وغيرها التى نقلها عن 
القهارية ابن المتفع فى عهد للتصور . / 

غير أنه كان فر باضيات المندية والتعجم للتصل بالطب الى وبالسحر 

1 راجم مثلا طبقانته الأمم ققاغی ساعد الألدلبى س 5١‏ ونا يندها , حيث يشيد 
الؤلف يمتكنة اند »> ودين _فرقهم وض عقائدثم وما وسل اليه من عاوميم - ولكن جب 
أن تعد فى الم على الحند عا يقوله البيروق فى كتابه عن مقالانهم من أن علومهم خليط من 
آشياء خافة دون حيس » خصوصآ فى أوائل تابه ( نحقيق ما لهند من مقولة ) إلى س ١١‏ - 
وليرحم القارى؟ إلى ما يتولد اين التدم عن المتد » وإ قبدة قصيرة عنهم ساقها ريتر ق تعمرته 


الكتاب فرق العيمة لى عمد امسن بن مومى الوحت » ف المقدمة > ط . استانيول ۱۹۳۱ . 
(۲) هى السباة كليل ودمةة » ومع بانتعالاتترا السكتاب اس - 
Cas 53‏ 


1 


أكبر الأثر فى بوا كير المكة العقلية فى الإسلام ؟ وعرف كتاب السند عبد 
لبر هكو رت » وعو الكتاب الى ترجه إلى المر بية القزارى ء يعاونه عفاء من 
امنود » فى عيد النصور » قبل أن يعرف كتاب الجسعلى لبطليموس . 

وعكذا قبست عرب آفاق” واسعة امام يعتدّ فى الماضى والستقبل ؛ رقد 
ذل مؤرخو المرب ء قى سذاجتهم الرزينة » ذهولا بلغ حد الاضطراب من 
كبر الأعداد التىكان يستسسلها المنود فى حسابهم ؛ كا أن تجار من العرب فى 
اميد والصين » من جهة أخرى » كانوا يقد رون عر المالم ببضمة لاف من 
السنين » فسكانوا موضع سخرية . 

ولم يمول للسامون أيضا آرَاء المنود ف النطق وفيا يمد الطبيمة ؟ قير أن 
تأثير هذه الآراء فى التطور العف كان دون تأثير الرياضيات والتعجم - ولاشك 
ف أن تأملات المتود للرتيطة يكتيهم القدسة والتقيدة بالدين تقيدا ناما ء كان لما 
أثر متصل فى الصوفية الفارسية والإسلامية”؟ . 

أما الفلسنة فلا ريب ق آنپا من مار المقل اليونانى ؛ وما يكون لناآن نسار 
روح العصر» فنجمل لأراء تتاك المنود النصلة يابن البقر مكان من كتاينااً كبر 
جما ينبقي لها . 

وقد يكون فيا كان يذهب إليه هؤلاء التنسكون السقيو النظر الببيدو 
النور الذين يعذبون أنقسهم تطهيراً لما من الأثام » من أن كل ما يدركه الس 
خهو مظاهی خادعة ¢ شىلا من خلابة الشمر وسحره ؟ وقد يتمق هذا أيضا مم 

)١(‏ جب من حيث البدأ أن نيز ين التسوف الإسلاى المةرق من حيث لشأته ووسائله 
وغايته وسبغته العامة وبين آراء بعس التصوقة أو أقمالهم الى دخات على بد غير العرب » ساية 
اثناسك المندى ليست حى فاية الصوق السلم » وفكرة النات الإلهية عحافة عند أحدها عنها 
عند الآخر » والوسائل أيضأ عنتافة » ونتيجة الم وف ف الاي ليست واحدة . اأشترك بن 
المنود والصوفية عو الاشاق على قهر البدن بوسائل لا تتفق إلا فى الطاهر . 

(؟ س قلقة) 


1 
ما وصل إلى الشرق فى مذهب الفيثاغوريين المديد وف لمذعب الأفلاطوفه 
الجديد من آرَاء قى أن كل ما على الأرضى فهو زائل فان ؟ غيرآن المنود لم يأنوا 
بشىء ذى خطر فى تفسير ظواعس الكون » ولا فى بعث الروح الملية »كا أن 

شيئ من ذلك لم بوث عن فيثاغورس أو أفلوطين . 

ولسى يتجه التكر إلى معرفة حتائق الأشياء المارجية لم يكن يحتاج إلى 
خيال المند » بلكان لا بد 4 من عقل اليونان . وتجد فى الرياضيات العربية 
أ كير برهان على هذا ؛ ورآی أن الملماء » الذين سعد بهم فى هذا الشأن» 
أن امساب هو وحدّه المتصر” المتدى قى هذه الرياضيات ؛ آما الجير والمندسة 
فهما بوناتيًا النزعة قى جل أمرما » إت لم تكن هذه الصبغة اليونانية هى 
الوحيلة قهما - 

ونكاد لاجد هديا واحداً مذ عقله إلى إدراك الرياضيات البحة ؟ بل بق 
المدد عندم على الدوام شيعا ماديا حا 8 عيما باخ ق السكير ؛ وكانت للمرفة 
في نلسقة المعد وسيلة قى الجلة . ركان نتا كهم يرون أن الوجود شر ء لمارا 
الطلاص منه غاية للم ؛ والفلسفة هى السبيل إلى المياة السعيدة . ومن أجل هذا 
كانت حكة الحتد على نسق واحد لا يتجددء تلك الحسكة للوجّية إلى الاندماج 
فى الشىء الواحد الشامل للأشياء كلها ؛ وذلاك خلا للم اليونان » فإ هکان » فی 
هبه » حاول أن يدرك أفاعيل الطبيعة وأفاعيل المقل » فى كل نواحيها . 

تهيأت لفكرى الإسلام من حكة الشرق ومن تنجيمه ومن معارقه 
الكونية ماد متنوعة ؛ ولسكن الصورة التي صيغت فيها هذء الاد واليدا 
الأسامى قى بنائها مصدرّها اليونان . و إذا وجدنا المرب يلون بين الأشياء 
السددة بر بال منطق أو كانم على الاعتبار عقصائص الأشياء » لاحين محصونها 
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إحصاء أو مجسسون بينها على غير نظام » #الراجح أنهم فى كل ذلك متأئرون 
باليويان . 


۳ العلم البوفاتى“ 
١‏ — الاسم يلال : 


كا أن الفر سكانوا فى الغالي مم واسطة الاتصال النجارى بين المند والصين 
وبين بوزتطة » فكد كان السرتيان واسطة فى نقل الثقافة إلى أقمى الغرب » 
حتی بلغوا بها فرنسا ؟ فهم الذين كانوا يجابون اتور وار بر وخيره! إلى اقرب » 
ولكنهم كانوا فوق هذا ء م الذين أخذوا الثقافة اليونانية من الإسكتدرية 
وأنطا كية » ونشروها فى الشرق » واوا إلى مدارس الها دووعكع ونصيبين 
وحرّان وبجدديسابور . وكانت سور بة هى البلاد التوسطة على القيقة » وفبها 
النقت أ كبر دواتين اناك المهد » وها دولة الفرس ودولة الروم » التقتا عدوتين 


(1) ليجع القارىء فى معرفة تاربع وطاريقة اتفال العم اليوناقى إلى المرب من جهة ٠‏ 
ومعرقة خصاتص الفكر السرق وأثر ادلم اليوناى قى کی العرقيين من جهة آخری ال 
مقالة ما کس مميرهوقف بستواق : من الإسكندرية إلى بنداد صملا : Dr. Max Meyerlıof‏ 
Baghdad‏ طعده Alexnndrlen‏ » وقد ظير فى 5882817 ( أخبار جاسات الا كادعية 
البروسية الملوم س القسم الفد تی التارعى عام ۱۹۳۰ من س ۳۹۰ نما بدها . وظهر 4 
عتتصير بالإتجليزية فى جل نادت 181ا المتدية مام ۱۹۴۷ ( يتابر ) س ۱۷ عد ۲۹ 4 
وقد ترجه الدكتور عبد الرحن يدوى إل العربية شن كتابه = الثراث اليوناتى فى الحشارة 
الإسلامية ( س۴۷ — ٠١١‏ ) » وليرجم القارىء إلى يحث ع . ه . شير » سئواق د 
العمرق والتراثاليوثاقي Der Orient uud das griechische Erbe‏ = معلعمطاء5 H.‏ لله 
وقد ظهر ضمن تمومة عكلتكسة ٥ا0‏ ء الد الرام عام ۱۹۲۸ من ص ۲۲۹ فا ببدعا . وق 
عتين البجثي ما يشبع ساجة القارى* فى الناحيتيت - 


0 


أو صديقنين » ودام انماما قروا » وقام التصارى السريان فى تلك الأحوال 
بدور يشبه الدور الذى قام به الپود فیا 5-5 


؟' - التائ اترات : 

وجد الفاتحون ال مهمون الكنيسة التصرائية منقسمة إلى ثلاث فر قفكبرى »> 
إذا صرقنا النفار عن الفرق الصغيرة الكتيرة » فكانت الكنيسة اليمقوبية » 
و إلى جانها الكتية الاكانية الرسمية متغاية فى سورية الحقيقية » وكانت 


ال ية النسطور بة في السالاة قى قارس . 
ا 5 ك 
ول تخل النوارق” الذهبية بين هذه الطوائف من أن يكون لها شأن فى 
تطور مباحث العقائد فى الإسلام - 


كان أنياع السكنيسة اليقوبية برون أن اللاهوتية والناسوتية توان قى 
اليح (عليه اللام ) طبيمة واحدة »> على حين كان لللكانيون عيزون بين 
طبيستين فى للسيح : الطبيمة الإلمية والطبيعة اليشرية » وكان النسطور بون أشد 
من لللكانيين تدقيقا فى هذا الميير . 
ولا كانت الطبيعة فى -قيقة أمرها عبارة عن قوة وميد فمل » صار 
موعن النزاع هو : عل ما للإله من إرادة وفمل » وما للإنسان من إرادة وفمل 
ميحدان فی السيح آم ها متايزان ؟ 
فأما اليماقية ذإنهم » لأسياب ديئية وأسياب عرجمها إلى النظر المقلى » 
أ كدرا القول بالوحدة فى للسيح » الهم » متحيّفين من شأن المنصر الناسوتى . 
وأما النسطور بون فإنهم هبوا يثيتون للسيح خصائص الإسان ق الوجود 


(1) رعا يقم الؤلف أن الهود قى الأندلى تز جوا إلى لمهم كثيراً من كتب اليونان 
والرب الفلغفية » وكانت هذه الترجة سيا فى حفظ كتير من مؤلفات المرب الى ضاعت 


أمولهاء وعلى .هذه العاجم اعتمد للسيحيون بءد ذاك ق معرفة التراث العربى واليوتالى 
والاستفادة منهما ء خصوساً قيل أن يعرقوا أرسعلو عن اليونانية مباشرة ٠‏ 


1 
والإرادة والفمل » نرين بين ذلك و بين ما لاعنصر اللاهوتى . 
وق هذا الذهب الأخير الذى ساعدته ظروف” سياسية وأحوال ثقافية جال 
أوسم للنظر القاسق فى التكون وق اليا . واللق أن النسطوريين بذاوا أ كير 
جهد فى دراسة عاوم انين 000 


لدم الرها ونصيبى : 


كانت السريائية » وهى لغة كل من السكنيسة الثربية والسكديسة الشرقية 
( أو الفارسية ) » ولكن اللغة اليونانية كانت ترس إلى جاتب السر بانية فى 
مدارس الأديرة 0 وجب أن ن ذ کر أن راس عين وقنسر ان كانتا مركرئ 
الثقافة فى الكنيسة الغر بية ( اليعقو بية) . على أن مدرسة الها كانت أهم من 
ذلك » فى أول الأمر على الأقل » لأن لحجة الها يلغت من الرق درجة تجماها 
صالمة لأن تكون لنة يكتب بها . ولكن هذه المدرسة أغلقت فى عام كدء cp‏ 
لأن معلبيها كانوا نسطوريين فى آزائهم ؟ ثم فتحت ثانية فى نصيبين . وقد 
تالت تأييد السامانيين إذ ذاك لأسباب سياسية » فنشرت اامقائد النسطورية 
والعارف اليونانية فى بلاد الفرس . 

كان ما عل فى تلاك المدارس ذا صبغة دينية غالب ومتصلا بالتصسوص 
المقدسة » وكان رجا ححيث بواتى ساجات الكنيسة ؟ غير أن الأطياء وطلاب 
الطب كانوا يشت رکون فيه . على أنه إذا كان هؤلاء فى الغالي من طبقة رجال 
)١( ٠‏ شمؤقة هته القرق التصرائية وعفائدها , ا عرتها آل لدون » يحسن بالقارى» 
أن رج إل الأل والتحل #عمهرستاق س ۱۷١‏ س ٠۷١‏ طمة لندن 1445 مء والفصل 
لابن حرم ج ١‏ س 4۷ وما بعدها من طبعة صر سنة 417 ۷۳ اه وليرجم إلى مثال ن مناقعة 


علماء الإسلام لمذاعب النصارى الختلفة فى كعاب اليد ابأقلانى ل . القاهية 155419 > 
حيث يتكلم مع كل فرقة متهم . 


Y۲ 


الدين ء ذإن هدا لا يرقم القايز بين دراسة اللاهوت والاشتةال بالعارف 
الدنيو ب نم > كان القانون الروماني المعمول به فى الشام قى المملمين ( الاسس 
العلماء ) والأطباء جميما من دفم الضرائب » وكان يمتسهم جمیماً امنيازات أخرى 0 
ولكن الفس س انوا ترون أطباء بداوون الأرواح > أما الأطياء ف یکن م 
إلا معالجة الأبدان ؛ ركان هذا وحدّء كافيا فى تیر بر ماناله الأولون من شرف 
التقدم على الآخر بن . وظل الطب على الدوام شأنا من الدشؤون الدنيوية » وكانت 
لر مدرمة نصيبين ( فى ۴م .ده م ) تتغى .أن لا قرا الكت القدسة مع 
الكتي التق تاج أمور الدتيا فى مكان واد . 

كان الأطياء يعون نات بقراط وجاليتوس وأرسدلو ؛ أما فى الأديرة 
کات أول حصائص النلسفة فى أنها حياة التأمل التى عياها لسر ضون دن 
الدنياء فلم بوا إلا بهذا الشىء الواحد الذىكان هم الأول . 


€ — مر راہ ة 

وكأن لمدينة حر"ان فى الز برة » وعى مدينة قر يبة من الها » مككان حاص 
بها ؛ نى هذه للدينة » ولاسيا عندما أخذت تردص من جديد مذ لفت 
المر نى ؛ اتصات وثنية الساميين القديمة بالأحاث الرياضية والفلكية و بنظريات 
الذعبين التيثاغورى الجديد والأتلاطوتى الجديد . وكانتف المرانيون 
أوالصابئة”'© ء وهذء هى التسسية التى أطلقت عليهم فى القرنين التاسم 

)0 راجع ما جكاء ابن الندم فى القهرست ( سن "٠‏ ) تقلا من مؤرخ اصراق » 
من أنهم بدءوا فى آواخر عصر الأمون » بإشارة « شيح من أعل حران ققيه »> ۽ ينتسلون 
اسم المرابكة » لك يظاوا محتين يمحقوق أهل السكتاب ؟ وذقك لآن الصايكة اسم لطائفة دينية 


مڌ كورة قى القرآن . وید کر اين النديم ( س ۳۲١‏ ) ما دل على أنه كانت لهم رياسة 
ورڑساء متد عهد عبد اللاك بن سروان » وآته ( س 7+١‏ ) کان هم كتاب يشتمل على حت 


r 


والماشر ( الثالث والرايم من الحجرة ) ينون حكتهم للصطبغة يصيفة التصوف 


حمقالاتي, فى الترسيد فى عصر التكدى فيقوق المرب ء وعو كتاب يتسيوه هرمس أحد 
أببائهم ؟ وبصف الكدى .تا الكتات يأنه « عى فآية من التقانة فى التوحم > لا عمد 
القيلسوف »> لذا آتسب اسه > متدوحة عن مقالاته والقول بها »> . بل يعرف ابن الدع 
( س ٣٣۷‏ كاباً لحى ء “جرهم إلى السربية » ويه مذاءبهم وساواتهم ‏ ويصف ان الندم 
( س ٠۲‏ ) الحتفاء بآتهم جم م السابئون الإبراسهيون الذين آمنوا بإبراعي عليه السلامء ولوا 
المحب الى أتزلها الل عليه » . واليروى اتوق عام ٠‏ 4 4 عجرية يعرف بقايا حؤلاء السابئة 
الحراتديت » وي كر زعم من رعم أن إبراحم عليه السلام كان متهم ؟ ثم يدول ( الآثار الايد 
س ۲۰۴ = 58.5 ): د وحن لا نسل متهم إلا آنہم اناس يوحتدون اله » ويترحونه عن 
القبالع » ويسسونه بالأسماء الح مجارا ء لذ لبى عندثم مغة بالمقيقة ؟ ويندرون التدبي الى 
الملك وأجرامه » ويتواون ياتا ونطنها وسمعها وبصرعا » وستلمون الأنوار » » ثم يذ كر 
آنه كانت لحم أسنام وهياكل » کا يذ كر حكاة أن الكببة وأصتامها كانت هرء وأنه كان 
هم أتبياء كثيرون » معظمهم فلاسفة . 


وتحن جد من أسكاءهم وعباداتهم » بحسب حكاة البيرولى »> ما يشبه أحوال الهود 
واللين . وإذاكان البيروى » وعو لار خ الاقد الحقق ء بذ كر قول من قال لهم ثم المتقاء 
والممية ء لا الصابئة بالحقيقة » فإن الصابئة قستحق إذن دراسة حاسة » بالنسبة #فلسفة العربية 
وبالفسة الكندى ء وقد جوز أتهم بايا ديانة دة اختلدلت يها الفتيقة » كا هو بين عن 
روح التنزبه السيطرة ممم ق تصررثم لذات الإلملية . إفامل غلتهم لويد قدم يرجم لإبرامي 
عليه السلام ء عادت إليه بعش التصورات البايية القدعة واختلطت به بعد فتع الإسكتدر الأ كر 
الععرق عتاصر فلسقية . والاظر فى ديانة هؤلاء الصايئة برى مزعي خرياً من التوحيد والتثريه 
ومن عتاصر شراقية » فها تنجم وسحر وتمظم اجن والشياءلين والسكراكب . يوستطوتها» 
ياعتبا ر آلمة دليا » ينهم وبين اله » ويقربون ها الثراين حق الإلانية متها . وهم أعاد 
وطفوس ورسوع رعزية وتمائيل وتمليقات من أعناء المروانات . وقد بقيت لذاك آثار عق 
عهد ابن الندم . ولكن ألم ما ق مذعبهم هو التوحيد البق على التتريه لنات الله والعناصر 
القلسفية للأخوذة فى الثالب عن أرسطو - راجم للاستفصاء : كتاب الفهرست ص ٠٠۸‏ 
وما بمدها » وكتاب الال والتسل العهرستاى س ۲۰۲ — ۲٠١‏ من طبعة للد اه 
وما يسوفه الولف من قط خلاف بين الصابئة والمتفاء من عن ٠٠٠١‏ وما بمدها » ولنظر 
التارى” مادة « صابئة » فى دائرة العارف الإسلامية جزم ع ص ۲۴ س ۲۳ ليرى طاق 
الصابكة : الطائفة الدينية الد كورة فى القرآق والطائقة القاسقية . راجم للزء الأول من 
رسائل الكتدى الى نعرناها س القاهرة ٠‏ 158 س ۴۸ قا يدها من التسدير - 
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والأسرار للكنونة (mysisehe Weise)‏ إلى عيمس الاك اک 
(Hermes Trismegistos)‏ وأغاماذعون 2 (م0سعهلءورا اهبرق )پر انيوس ° 
(Uranus)‏ وغيرمم ؛ وقد أخذوا عن حسن نيه بح وباراء موضوعة ترجع 
العم الإغريق للتأخر » ورا يكون بعض هذه الحم قد وضع بين ظهرائيهم . 
وقد نشط قليلون منهم فى الترجمة وفى #أليف يدل على سمة الم » وكان سكير ين 
منم أنصال على وثيق يلاء الفرس والمرب من القرن الثامن إلى الماشر اليلادى 
( من الثاتى إلى الرايع المجرى ) - 


ه - مت رسايو : 


وجا كسرى أنوشروان ( وه - هلاه م ) قأسس فى فارس + بمديتة 


نيبور مهدا الذراسات القلفية والطبية© ؛ وكان معظم أساتذته من 


(۱) لبجم القارى' إلى لبقت الأطباء لابن أبى أصويمه ( م ١‏ س ١7 ١ ٠١‏ طبعة 
مسر ۱۲۹۹ هھ ل ۸۲ م ) ليرى أخيار الحراسة وأنيم اوا تلاثه » وذكر صاحب 
التهرست ( س ۴۲١‏ من طيعة ليبثرج ) عن الكندى أنه ألم هل مقالات لمرمس قى 
التوحيد ه لا فيد الفيدوف إذا أعب تفه مندوحة عنما والفول يبا ٠‏ ؟ «قد يجوز أن يكون 
الفلمقتهم أثر فى تفكيره ٤‏ راجم مقستنا لرسائل الكندى 5 

(؟) أو أعاثوذعون , وعو مصرى » وكان د ناء ١!‏ ر ١‏ و ولأصريب -- یقات 
الآطباء ج ۱ س ۱١‏ . 0 

(۴) يميه ماحب الفهرست ( س ۳۱۸ ) آراق » ول كرء .م أنيباء المرانيينه 
والكدائين - 

(:) كانت يفارس فى القرن السادس الميلادى لهشة عامية 4 وءن مظاعي ذلك ازدهار 
مدرسة جتد يساور آ كير ازدحار في أنارعتها ۶ ققد آسس يها ممه د على » ولق به مستت ؟ 
وكان الأساتذة والأطباء من الحنود آو اليوثاق الرن خر جوا من بلادم ولجأوا إلى فارس 
أو من الصارى السريان ؟ وإذن نقد لنت فى جتدسابور المكة الحندية والفارسية 
والروناية اللهاء] خصباً » فى ظل ملك مسنير » هو كسسرى آلو روان ؛ وقد واصلت الدرسة 
تعاطها ,مد الفتج العربى » ومنذ آوائل المصر الساسى بدأ الاتلاع بأسائذة هذه المفرسة » 
مدت خلناء الإسلام بالأطباء قرولا » وكان لما شأن فى الرك الءلمية فى الإسلام - واجم 
غت مييرهوق الشار إليه ق س ١5‏ عامتى رثم ١‏ . 
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التصارى التسطوريين ؛ على أن كسرى كان له شفف بااثقانة المقلية فشمل 
تساعد كلا من النسطور بين واليعقوبيين ؟ وصار التصارى السريان أطباء » 
فنالوا المظظوة التى ثالوها فى قصور الخلفاء فيا بعد . 

ثم أخرج من أثينة سبعةً من فلاسفة للذعب الأفلاطونى الجديد » وام 
كسرى فى قصرہ عام مه م ؛ ور جا کان مالاقوه حناك شييها بمالاقاء ااب 
القكر الر” من الفر نسيين ف البلاط الرومى ق القرن التعيرم ؟ وط أى حال 
فقد حدُوا إلى وطنهم » وكان لكسرى من #تدير حرية الفكر ومن كير اة 
والروح ما جمله يخلى بينهم وبين الرحيل » وينعن فى معاعدة السلام التى أبرمها 
مع بوزنطة فى عام .وغ ه م على تمان ار ية لم فى عقائدم ؟ ولا غلك أن مقاعهم 


فى الفرسكان له بمض التأثير . 


2-6 اگم السسر ياي : 

عند عصر” الترجة كنب اليوئان الفلدفية على أيدى السر يان » من 
القرن الرابع اليلادى إلى القرن الثامن تقر يبا ؛ نى القرن الراجع ترجهت جموعات 
من الم . 

وأول مرجم بذ کر باسمه هو يروبوس (اط٥۲۲)‏ » « قسيس وطبيب فى 
أنطاكية » ( فى التصف الأول من القرن اتقامن الیلادی ) ؟ ور جا کان عل 
مقصوراً على شرح كتب أرسسطو التطقية أو إساغو لقرفور يوس 


. {(Porphyrius) 


لف 


وأشير منه ES‏ ارسق )Sergis von Rasan)‏ التوق حوالى 
سن السيمين أو ما يقار بها قى القسطنطينية على الراجح » وهو راهب وطبيب 
عراق أحاط بالل الإسكندرى كله » ويحتمل أن یکون قد حصل هذا الل فی 
الإسكندرية ؛ ول يقتصر فى الترجة على كتب الإلميات والأخلاق والكتب 
الصطبنة بصينة التصوف » بل ثملت ترجه قوق ذلك كب الطبيعة 
والطب والفاسفة . ْ 


ودد واصل السريان عذء الركة العامية إلى ما بعد الفتح المر بى » غترجم 
قوب الرهاوى (مدو206 عم ob‏ ( حوالی 540 — ۷١۸‏ م ) كتب 
الرونان قى الإلميات ولكنه اشتغل إلى جانب هذا بالقلفة ؛ وأفق بأته يجوز 
اف النصارى أن يقوموا بتعلي أبتاء للسلمين » عندما اسكفتى فى دلك ؟ وهذا 


يدل على أن اللي ن كانوا ى حاجة إلى الثقاقة » وأنهم رقبوا فى تحصيليا”” . 


وترجم السريان ما ترجموه من كتب اليونان يأمانة فى الجلة » خصوصا 
سرجیس ؛ قير أن مطابقة الترجمة للأصل تبدو فى كتب الط رالمل الطبيعى 
أ كر مماتيدو فى كتب الأخلاق أوما بمد الطبيعة ؛ نقد حذفوا كثيراً من 
غوامض هذبن اللين » أوم فهموه على غير وجهه » وأحلوا عناصر نصرانية عمل 
كثير ما هو وئنى ؟ فبطرس وبولس ويوحنا تظهر أحيانا بدل سقراط وأفلاطون 
وأرسطو » وسل الإله الواحد عل التَدَر والآلمة التعددة ؟ ثم نرى أفكاراً 
كفكرة الدنيا أو الكاود أو اللطيئة تصطبخ بالصبغة التصرانية . 

)١(‏ وبسيه اين أميعةج ۱ س 104 ۰۱۸۰ ۲۰۲ سرجس الرأس عبنى » ويقول 
إنه أول من قن لكتب اليونان على ما قيل إلى السرياتية واته ساحب عصدنات كتيرة قق 
الطب والقلمقة . 

(؟) زاجم مت ميبرحوف المعار إليه فى س ١5‏ عاش رقم ١‏ . 


¥ 


على أن العرب من يعد قد أريوا على الس يان فى طبع ما وصل إليهم وطایع 
متهم وثقاقتهم ودينهم ؟ وقد تستطيم تعليل بعض هذا بنغور الاين من كل 
ماهو ونی > أما بسضه الآخر قيرجع إلى أنهمكانوا أقدر من عيرم على عضم 
المناصر الأجتبية وتشر بها . 


۷ - الك عثر السم ياب : 

وى السريان إلى جانب قليل من كد الرياضيات والطبيبيات واللب 
يأسرين : فوا أولا عجموعات الحسي الللقية التوذببية » رقر وها بثىء ٠ن‏ 
الكلام فى سير القلاسقة » وبالجلة عدوا بالمسكة الفيثاغورية الأمازطونية التى 
كنزع إلى التصوف ؛ وآم ما تجد من ذلك هو الك التحولة للتسوبة إلى 
قيثاغورص (1:2£0۲1)ر۴) وسقراط وفلومارخي”' دام نوان1©) ودرو سیوس 
(دقةورهه21) وغيرم . وكان عور اعتامهم نظر ية لأفلاطون قى النفس 
عدت يعدم بما يتمق مع القاسقة الفيثاغور ية أو الأعلاطونية الجديدة ٠‏ أو ا يتفق 
مع النصرامية ؟ بل تحن نجد السر يان فى أديرتهم يصوورون أفلاطون فى صورة 
راهب شرق اقيق لنقسه صومعة ف قلب اليرية بعلا عن مسا كن البشر » و بعد 
أن لبث ثلاث سين صابتا يتفكر فى آنة من السكتاب القدس اتعى به تال 
إلى الإمان بالثليث . 


أما الأمى الثانى الذى ی به السريان فهو منطق أرسطو ؛ وظات شہرءٌ 
هذا الفيلسوف عند السريان »كا ظات عند العرب زماتا طويلا » تكاد كرون 
قاصرة على لانطق وحدّه . وم عرقوا من منطقه : القولات وكتاب العبارة » 


(1) متا حو الاسم المرب . Pilar‏ 


A 

وعررقوا التحليلات الأولى ( كتاب القياس ) حتى أشكال القياس الجلية + 
کا کان الأم'فى الغرب أو العصور الوسملى . 

وقد احتييج إلى للنطق ليمين على غم كتب عللاء الكنيسة اليونان » لأن 
هذه التكتب كانت متأثرة بالمنطق من الوجية الصورية على الأقل » ولكن 
للعلق ل يمر ف كله . وكذاك لم “يرق خالصا » بل بشروح وتمدیلات علماء 
المذهب الأنلاطونى اللديد » كا ترى ذلك مثلة فى الكتاب الى أله بافغة 
السريانية ولس الفارسى (موءع دبدابده) لكسرى أبوشروان ؛ وق هذا 
الكياب يمل اسار أعمى مكانة من الإمان » ورف الفلسفة بأنها ممرقة 
النفس فناتها » وبهذء للمرقة تمرف كل شىء ء كا يمل الله الأشياء كايا 
يله نا2 ر 


)١(‏ كان ولس الفارمى هذا نصراتياً نسطوريً ملعا بالمارف القلسفية 
والدبنية » وكان فى خدمة كسرى ؟ وهو فى مقدمته لكتاب النطق ( راجم بحث 
كراوس للشار إليه فبا ى ) عتدح النلسقة ويقرر أن الذاهي الديبية متعارضة 
فى مسائل مثل وحدانية الله وقدرته على كل شىء وخلقه له » ومثل قدم المالم 
وأبديته أو خلقه من مادة آو من لا شىء » ومثل الاجعيار الإنسافى » تبان ونفياً » 
بحيث لا يستطيع الإنسان آن يصدق كل هذه المقائّد مما أو بمضها دون البعض » 
ويحيث لا یکون ثم سبيل إلى کون رأى واشح فيها ؛ فعى لا تزال حيط مها 
الشكوك ء ولذلك عيز بولس بين موضو ع اللي » وهو القريب الواشح للعلوم » 
دبين موضو عالإمان » وهو البعيد غير الظاعى وغير اعروق بايث » ووی أناللى 
أوئق من الدين وأولى بالتفضيل ء خسوا لأن المؤمين إذا بمثوا فى مسائل الدن 
جردو! العم من عناصر الدفاع بقولهم : سرف فيا يمد ما عن ممنون م الآن 
رد إعان ؛ ويتتعى بولس إلى أن المرفة الفلسفية أملى من الدينية واوق . س 
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= علىأننا جد ف ياب برزويه من كتاب كليلة ودمنة وفيا يتضمئه هذا الياب 
من تاريخ حياة هذا الطبيب ويحثه عن مثل أعلى لنفسه » امتداح المقل ياعتباره 
أحسن وسيلة للعرفة » والإشارة إلى عدم اليقين فى المارف الدينية وإلى تمارض 
الأديان ؛ وكذلك جد رسع رنامج لخياة فاشلة من طريق مباشرة عبتة لاقسة 
للحياة الإنسانية » وذلك حارج خلافات الأديان ؛ لكن مم مان روا 
وغانتها الخلقية . 

وقد اختلفٍ الياحثون فى أعى هذا الياب*: 

قأما البيروتى فهو فى كتاءه عن علوم المتد ( محقيق ما لد من مقولة . . 
ص << من الطبعة الأوروبية ) ينهم ابن المققع بزيادة باب برزويه فى ترجعه لتكعاب 
كليلة ودمنة » قصداً منه إلى « تشكيك طمن المقائد وكسم للدعوة إلى مذهب 
النانية » » وهو يمد آن يقول ما وجح ممرققّه بكتا ب كاي ودمنة فى الأسل 
المندى والقارمى » متمنياً أن كان يتمكن من ترجته » يقول عن ابن القفع إنه 
« إذا كان متهماً فبا زاد ل عخل”عن مثله فيا تقل » . ويتايم البيروف ق دأيه علياء 
آخرون مثل آولدکه وجيد ييل ( أنظر بحث كراوس التالى ذ كره ص 18 - 16 
و ص ۲١‏ لمعرقة أا ء» كتا ) . ولا كان موجوداً قى عض النسخ أن ابن القغم 
قال إن القرس وضعوا باب برزويه فالظلاهى أن الأستاذ السغير عبد الوهاب عنام 
يأحذ هذه القضية دون أن يتعرض للبحث عن واضم الباب بعيته ( أنظر مقدسة 
الأستاذ عام لخر وأدق نشرة لكتاب كليلة ودمنة » وقد شرف علها الأسعاذ 
نقسه ءا ص ٤۷ - ٤٩‏ ء القاحية 1581 ) - 

أما بو لكراوس فهو قى يحث له منشور باللنة الألمانية فى حل الدراسات 
الشرقية التى تسدر ف روما P. Kraus + Zu Ibn AI-Muqaffa, Rîvista‏ 
20 ~1 أم )1033-34( degli Stud Orîentali, Vol. XIV‏ يذدكر الآراء 
التي في مقدمة بولى الفارمى لمنطقه » مشيراً إلى ما ہا ويين ماق ياب برذويه 

ن شيه ظاص » کا یذ كر أن برزده و ولس كانا متعاص ر ن ؛ وكانا مماً فی بلاط 


كسرى أنوشروان ء اللك الستدير الواسم المقل ؟ انز بحسب رای كراوس أن 
يكونا میرن عن ووح عا اس کری لكان فيه من سعة الف وحرية لكر 
واختلاف الثقافات » وأن يكون ,رزوي هكان يرى ما براه ولس ؛ ولمل ابن القفم 0 
ق رای هذا الباحث نفسه » أن يكون قد وسم قصاً کان آمامه فى الأصل 
النهاوى » وحمل من ذلك مناسية لبت آراثه انكاسة . ولكن هذا الافتراض 
لا قوم إلا إذا ثبت وجو باب برزويه على وماق الأسل الفارسى ؛ ولكن 
هذا الأسل قد ضاع . على أنه حكن اأزيد من التحقيق عراجمة الترجة السرياتية 
الأولى التقولة عن الفهاوية ؛ لمرقة إن كان الفرس قد زادوا ياب بوزو»ه حقيقة . 
ولكن فى أغلي الظن أن تنولدكه وجبر بيك لم يجدا فى الترجة السريائية ما بدعوعا 
إلى تنوير رآمهما . والباب لا بزال مفتوحاً للبحث . 


ولا يستطيم الباحث أن يتتجاهل ما لكلام اقبير وى من قيمة ء لأ فى الب 
الفان عرق الأسل الحتدىء والنارسالقدم ؟ وهو ء فوق ذلك » المالم الحتق الى 
لا ياتى الكل إثقاء » فلا بد انه لاحظ أن ابن القغم زاد بإب برزوه فى الترجة 
العريية أو آنه أقحمة ى الكتاب [فحاماً » إقا فرشتا أن ابن القف كان قد عرف 
بعض أخبار برزويه أو يم ما يشبه آراله عند بولس أو قيره . وابن القفع متهم 
بالزدقة عتد غير البيروى وقبل عصرء » قلا يعكن تبر ته من حهمة زيادة یاب يرؤونه 
أو من التقصيل فى آراله ليبث ازاءه هو ؛ إلا إذا 1 كد الأسلالفهاوى لنا ذلك . 
أا قصة وضع ياب برزوءه التى تتلحص ی أن هذا الطبيب أراد » يمد أن طلب. 
القت الفارسى مته أن يتمنى من السكاقأة ما ريد » أن يسل إلى منتعى الشرف بأن 
يكلف اللك” زره زرججهر بكتاية ارجة برزوه اتكون أول باب من الكتاب » 
فهى قسة لااو من خيال ؟ ورعا كان لا بد من اختراعها أو استنلاطا لإيجاد 
مناسبة اكلام فى الآراء الوجردة ف باب برزويه . ومن دلائل الوم فى يهب 
رزو اختلاف” الأخبار فى آعم » وآن القدمات الكثيرة لكاب كايلة ودمتة 


۴۹ 


قد كتبت فى عمبور مختلفة » وى ختلفة الترئيي بإختلاف النسخ ( انظر مقدمة 
الأستاذ السقير عترام ) . 

ونستطيع أن تقول إنه ليس هتاك ما عنم أن يكون ابن القع قد عرف 
مقدمة واس نقسها ق السريانية » واقتبس منهاء» ووسم ما اقتبسه ۽ وحزج ذلك 
عا وجده م نكلام عن رزو > إ نكان مثل هذا التكلام موجوداً حقيقة فى الأأصل 
الفهاوى أو عا عرفه عن روح الفكرى والرهد عند الهنود ء ثم أضاف إلى ذلك 
أو أبده ما لاحظه من الأحوال الدينية والفسكرية والاجئاعية وغيرها فى أوائل 
النصر المبامى - ورعا يكون هذا الرأى مقبولا وموفعاً بين مايتوله البيروق وما 
براه كراوس » ولاسبا أن كراوس نقسه يلاحظ مايين بولس وبرزويه من خلاقف 
آساسى ف الطايم الفكرى وق النزعة . وظهر أن إن القغم عرف أخبار روه 
وآتجب به » فاستحسن أن بذ كر أخباره وأن يقتفع مها فى بيان مثل أعلى ؟ وتدل 
روح الياب كله على الرغبة قى حث القارى” وإقناعه بالخروج من دائرة التقليد إلى 
دائرة المحيص والتفكير الشخصى ؛ ولو أتممنا النظر فى باب رزو لوجدثاء 
عبارة عن وصف لتطور ووح برزويه « وتتقله من حال إلى حال ويحثه فى الأديان 
والقاسه طلب الحسكة » . وتسير هذه الروح حتى اثتهائها إل غابة » مى الفكرة 
الى لملها قد أتجبت ان التغم والتى كان من الناسب أن تذاع فى عصر انهدام 
دولة عربية وقيام دولة أخرى بفشل جهود ممادية للمرب كأمة ولتفر د ديهم 
بالسيطرة الروحية . رتةى هذا الطبيب عينة الطب -- والطبيب يحسب متطق 
كلامه طبيب للبدن لكنه مثقف ثقافة فلسفية وله طموح فى القيادة الروحية 
أيضاً - لأن الطب « مود عند الءقلاء غير مذموم عند أحد من آهل الأديان 
ولال 6 » وهو لا بريد من طبه الدنيا بل يطلب الآخرة وخير الإنسانية وتخقيف 
لامها . وو ينتعى من بحئه عن مثل أعلى لحياته وبمد عخاصكته لنقسه وتزهيدها 
فى الدنيا ومن مشاهدته أن عمله لا يقضى على الشر ء إلى اليأس من مثله الأعلى 
والجنوح إلى الدين ؛ وهنا بتفار فى مشكلة الدين نفسه » لمكته برى كثرة الأديان. 


rr 


ودف آن بمض الناس بتدين تقليداً والبعض يتدين خوقاً والآخر تكبا ( ورعا 
استطمئا أن ستشف من هذه اللادظة حلة المصر الذى عاش فيه ابن للقغم ) 8 
وأ ن كلا يزعم أنه على سواب و زر على خالقه » هذا إلى خلاف ينهم شديد 
فى « أعى الال والخلوق ومبتدا الأعس ومتهاء » فيازم عماءكل دين + ليمرف 
المق منهم » سكن على أساس « آلا يصدق عا لا يعرف » ولا يقبع ما لا يقل » ؟ 
لم ينتعى من السؤال والتظر » ومن رة أنكلا عدح ديته ويقم دن من غالقه » 
إلى أنه « بالموى يحتجون » ومه يتكلمون » لا بالمدل » ؛ فلا يطعن عقله يمد 
هذا البح ف الأديان ولا يجد قبا الثقة التى بيتنمها »5 أنه لي يستطام تقليد دين 
آبان » لأن ذلك حجة ضعيفة يحتج مها كل صاحب دين » ولوكان فاسداً . ولم 
برض بإضاعة الوقت ف البحث عن اختلاف الأديان خوف أن يدركه الأجل » 
وحرسا على عدم الانشغال عن العمل النافم الذىكان يممله ويرجو منه الآخرة . 
قيترك البحث ويقرر أن « يقتصر ع ىكل عمل تشهد الأننس على آله ر“ و.تفق 
عليه الأديان » » أى أن بقبع عقله » متمشياً مم النابة اطلقية للأديان » مء 
بالآخرة وبالتواب والمقاب وحمو ذلك ؛ ولذلك يترك الشى ججوارحه وفليه ويجمل 
الصلاح رفيقه التاصيح وراس ماله الباق . ويزيده النظرٌ فى الدنيا وفناتها رغية 
فى الزهد الذى يو سكينة فى اوح بتخليصها من الشرود » ويثمر استجالا 
فى المقل ؛ ويد تردد يسيب مثقّة الزهد وشيقه به » يقيس آلام الزهد فى جنب 
تمان « روح الاد وراحته » » فيستقلها » ويستحلىء9 عرارة قليلة تعقبها حلاوة 
طويلة © . وينتعى برزده من فكرة أن الدنيا كلها عذاب ويلاء » ومن مشاهدنه 
آلام الإنسان متذكونه جنينا إلى “أن يشرف على هول الطلع الفظيع العضل 
بعد الوت 6 ومن کون الإنسان » مع أنه أشرف الخلق وأفضله » « لا يتقاب 
إلافى شر ولا يومف إلا به » ء وذلك فى « الدتيا المماوءة إفكا وبلايا وشروراً 
ومخاوف »© - ينتهى إلى الزهد فبا والرضا يحاله « وإسلاح ما يستطيع إصلاحه 
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من مله » عله يصادق باق أيامه زمانا وصيب فيه دليلا على هداء وسقطانا على نشسه 
وأعواناً على أميء © 

وحد فى بمض تسخ كليلة ودمتة عرض الكتاب ( لابن الققع ) مطولا : 
هو يحث التانى. على أن ينتفع يقراءنه » د لأن الم لا يتم إلا الممل ٩‏ . وعرطة 
خليط من ناح وح قد لا تربطها رابطة منعطقية قوية » كأنما بريد أن يحت ص 
ملا رید ؛ مثل قوله 9 .ينينى للماقل . . . آلا يقبل م نكل أحد حديئاً » ولا ادى 
فى الحا إذا التبس عليه أحره » حتى يتبون له الصواب وتستوضح له القيقة » 
وذلك فى ثتايا سكايات ونسائح تناسب القارى؟ المادی . 

فالواشح أن لمحة بإب برزوه وعرض إن القنم لا بدمان غالا للشك فا 
يقصدان اله من وجيه » وق هذا الباب » من حيث يعض التصائح الماقية » 
خفس الروح الى بجدها فى کتاف الأدب الصمغير والكبير . 

وعهما يكن من شىء فإن هذا الباب الذى اخترعه أو وسّعه ابن للقفم كان 
له شأن ق مشكلة الملاقة بين الدين والمقل فى الإسلام » ويجب أن يقر هو 
ومقدمة ولس الفارسى لنطقه ؛ تقديراً خاماً فيا يتعلق بالتطوو الفكرى عند 
للسلبين » خصوساً لأنهما قديمان » برجم أحدتهما إلى أوائل العصر المبامى . 
ولا أ كاد أشك ف أن ياب برزوبه كان نقطة بداية راء أوسم وأ كثر ؛ فتحن 
تجد فيه أفكاراً وعبارات وملاحظات مما مجده بد عصر ابن الققم عند مفكرينه 
آخرين ؛ فسكلامه عن رجيم سمادة الأبد على اللذة الراثلة هو ما يول الأخلاقيوت 
والداقمون عن الإعان بالأخرة كاب العلاء والنزالى ؟ وما يقوله فى تبرير الزعد 
والإعان + مستنداً إلى وصف البؤس الإنساتى وكونه مدعاة إلى الاحتياط بالإيعان 
والممل للخلا من الدنيا ؛ له نظير فى الفسكر المربى بعده وق الفكر الأوروف 
ایتا ( باسكال ) » وئزعته الزعدية اتللقية التى تقصد إلى الإقتاع ء وكذلك وسنه 
هاده نفسه وتربيعه وزجرء شاء يشبه ستع الأخلاقبين والزهاد ؛ وتسويره لام 
الإنسان طول حيانه واستخفاقه بإلمياة ووسقه حال عضرء واتقلاب الق فيه 

( ۴ ب فقفة) 
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وتراجم قوی الخير وسئاة وظهور قوى الشر وستاتة - كل هذا يذكرنا عا 
نسادفه بعد ذلك من آزاء التشائمين الساخطين على الحياة وعلى عصرم كالراى. 
الطييب وأنى الملاء ومن الغريب أن موقف رزوه مع نفسه ومراحمته لا ۾ 
وهو يتردد بين السير حو مثله الأعلى والاطمئنان إلى ماهو فيه » نشبه موقف 
الترال »ىا حكيه ق النقذ » شما مدهشاً ؛ هذا إلى أن تمجيد المقل » كا جده 
قى ياب بمثة برزوه وق باب برزوه وى عرض الكتاب لابن المققع » وعاولة 
الاعتاد عليه فى إنشاء وجهة نظر فى الدبن والياة الخلقية » وما يتطوى عليه ذلك 
من نقد لظاعى الأديان » وانجاه لوضع عقيدة ديقية ومقياس خلتى على أساس العل 
والمل فى مقابل ما حاء به الوی > كل هذا حدم عند المتزلة فى شىء من الاعتدال 
کا جد واقصاً عند المتطرفين من المقليين التمردين منذ ابن الراوندى حت فى العلاء . 

وما يزيد فيا لتأثير :هذه القدمات من شأن أن كتاب كليلة ودمنة كانه 
ولا زال كتاياً واسع الاقشار دين جيم طبقاب الثققين . 

والآن لتمد بمد هذا الاستطراد الطويل إلى الشكلة الى يتيرها ولس أو بردونه 
أو ابن القغم - فى آثرعما أو مستقلا علهما - حول قيمة امعرقة الدينية 
والفلسفية ؟ هذه الشكلة من حيث (شَضها فاسدة : فليس بين الآراء الفلسغية 
من اللاف أقل عا بين الأراء الدينية فى داخل الدين الواحد » هذا من جهة 4 
ومن جهة أخرى فإن الأديان الكيرى المقيقية » خصوساً الأديان الوحاة » متفقة 
فى مسائل آساسية عكن اعتبارها دينية فلسغية فى وقت واحد » وهى : الإعان 
الله النات الخالقة » ويحياة يمد هذه الحياة ؛ مع ما يقترن بذلك من وجوه الروح 
وخاودها » وبملاقة بين الخالق وبين بنى آدم مظهرها الوح وما ىء به وبالقيمة 
الطلقة العمل الير ؛ وبأن الإنسان » مهما قيل قى مسألة أنه تار أو بور > 
بحس فى نقسه بالقدرة » فهو على ذلك مكلف . 

والأديان ختلف بعد هذا قى تصور هذه الأأشياء وى إصرار كل فريق على 
عة راه ؛ فهل عكن القول بتمارض آسول الأديانالقيقية فیا یپا أو سارف پاک 


۸ س اكرام العربية 2 
إن من الأمور التى تبين ما استفاد. المرب من السريان أن لاء المرب 
كانوا يمدّون اأفة السريانية أقدم افغات“ أو يعدّونها الافة الصحيحة 
( الطبيعية ) . نم » إن السريان لم يبتكروا شيئا عن عنذهم ؟ ولكن ما قاموا 
نه من الترجمة آ لت ۔فائدته إلى الم عند المرب والقرس . والذيئ اشتقاوا يشل 
كتب اليونان إلى العر بية فما بين القرنين التامن والماشر الميلادى يكاذون يما 
يكونون من السر بان » ونقاوا ما نقاوه إما عن التراجم السر يانية القديمة أو عن 
تراسيي أصلحوها هم أو قاموا بها من جديد . 
وروی عن الأمير الأموى خالں بن يزيد ( التو عام مھ ه ‏ ع .ام )90 
وكان قد اشتفل بالكيمياء بإرشاد راهب نصرانی » أنه أمر بترجعة كتب فى 
الكيمياء من السان اليونانى إلى المر بي . 
وكذلك معت الأمثال والمك واللطابات والوصايا » وع كل ماله 
علاقة بتار يخ القلسقة بوجه عام » وترجم مدق النهد الأول . 
ولكن لم شرع فى قل كتب اليوان فى الطبيمة والطب والمنطق إلى 
اللسان المر بى إلا فى عيد التصور » وشل بعض هذه الكتب عن اقغة النهلوية . 
= مع الفلسفة الصحيحة ؟ وهل ثم حل لوضسم المرفة الفلسقية الى هى أشيه 
عنامرات للمقل يدها خلاف كبير > فوق العرفة الدينية ؟ وهل قررت الفلسفة 
الصسحيحة بوم ما يناقض الأأصول العميقة للأديان من حيث المقيدة والممل ؟ 
(۱) مد فى كتاب الفهرست لابن التديم , عند السكلام على الق السريائى اس ٠۷١‏ > 
شيثاً فى هذا الى . 
(۲) انظر ابن لكان ج ١‏ س 7١١‏ وتهرست أبن الندرم س 02490 م ۲٤6‏ 
وعامش رقم ۲ سن ۸ ا تقدم . 
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وقد أخد ابن تفع © ؛ وهو جوم الأصل قارسى ء بتصیب كبير قى هذه 
المركة » ول مختلف عنه من جاء بعده إلا باه_طلاحات انقردوا بها . ولم مخلص 
إليتا شىء مما ترجه فى الفلسفة . 

وضاع الكثير ما ترج فى القرن الثامن ( الثانى الحجرى ) ء وأول ترجمة 
وصلت إلينا برجم تار خها إلى القرت التاسع ( الثالث المجرى ) » وهو عصر 
1 ن AS‏ 

امون ومن چاء يعله - 

کان معتل مترجى القرن اناسع من الأطياء ء وكانت كعب بقراط 
وجالیتوس أول السكتب التى ثرجت بعد کت بطل سوس وأنايدس”" . 
ولتجم ل كلامنا هنا قامرا على النلسقة عمناها اتلاص . 

'بروى أن برحنا أو حي بن بطريق ( أول القرن التاسم - الثالث من 
المجرة ) أخرج ترجمة قصة طياوس لأغلاطون » وأنه ترج أيضا كتاب أرسطو 
فى « الأثار الملوية » وكتاب « أليوان » وأجزاء مأشوذة من كتاب النفس » 
وترم كتابه 0 فی الام 6 

ويقال إن عبد المسيح بن عبد الله ناعمة التمى (حوالى ۲۲۰ أو (pare‏ 
ترم كتاب سوقسطيقا أو الأغاليط لأرسطو ٠‏ وترم فوق هذا شرح جون 

١‏ راجم مقال كروآس عن ابن المقفم فى عله افدراسات الصرقية الق تصدر فى روما 
P.Kraus, Zu [bn al-Mnqafla, Rivista degli Studi Oriental, vol.X IV, 1933-1934‏ 
س ۷ س ٠١‏ £ وهنا يتعرض كرواس لتحديد شخصية ابن القفع هذا ولسألة الانة الى نقات 
علها كتب الرونان الفلسفية - 1 

(؟) قارن فبا يتملق بأول ترجة ما يقوله بر وکلان ق ملس ق کتابه ‏ اس ۳۹۲ — ۲۹۲ . 

(۴) یق کر صاحب قات الأطباء أن التمور حيتي عام ۱٤۸‏ د > واستعمى ميشه 
على آطبائه ؟ فأشاروا عليه ياستدعاء جورجيس إن جبریل رئيس أطباء جتديسابور » فاستقدمه 
وعالجه حى حن » وهل له كثيراً من كتب اليوئان ‏ انظر ما تقدم عن أول قل كان 


فى الإسلام حامس ص ۸ . ويد الباحث طقسيل ما ترجه للترجون » عن كر مهم هتا ومن 
ل کر عند بروكلان + ١‏ س +١١‏ س ١ ۲١۸‏ والاحق + ۱ ص ۳1۲ ع ۲۷۹ . 
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نيلو بون عل کاب الماع الطبيتى Physi)‏ لأر علو » ونه تر. ۳ ما کی 
خلأ كتاب « الر بوبية لأرسطو » » وهو شرح أجزاء مأخوذة من تاسوعات 
أنلوطين (معلهع صمظ) - 
وبقال إن قسطا بن لوقا البعليى © (توق حوالی ٠‏ ٠ج‏ هم او عذهم) ترجم 
شرح الإسكندر الأفروديسى وشرح جون فيلوبون على السماح الطبيعى و يعض 
شرح اللإسكند ر على كتاب الكو إن والفساد (de generatione el corruptione)‏ 
وكتاب آراء اقلاسنة (متمههمموهائظم ماتعوام) انوب إلى فلوطرخس 
وقير ذلك من الكتب . 
وکان آو زيد حسين بن إسحق ( امتوق عام ۲٠۰‏ م) وابنه دق بن 
حدين ( التوق عام ۲۹۸ ۸ ) وابن أخته حبيش بن الحسن » أونت الترعين 
إنتاجا ؛ ونظرا لأنهم كانوا يشتغلون مما فإن كتها كتيرة تنسب للواحد منهم 
تارة والدخر تارۃ أخرى . ولا بد أن كثيراً من الكت ب كان يوم بإرشادهم 
بمعونة التلاميذ والساعدن ؛ وثمات ترجمتهم "كل" علوم ذقك الزمان » وكاتوا 
يصلحون التراجم للوجودة » ويترجمون كتباً جديدة . وكان حتين ؤار ترجمة 
أكتي الطب » وكان ابنه أميل إلى ترجة كتب السك . 
وظل ٣نل‏ بوالون النقل ق القرن العاشر الميلادى ( الرابع المجرى ) . وقد 
أشتهر من بينهم أبو بشر متى بن بوس قدا 040 (للتوق عام ۳۲۸ م٠‏ 4كم) » 


(؟) اتظر ترجته فى طبقات الأطباء ج ١‏ س ۲٤٤‏ ل ۲+١‏ > وف التهرست 
س ٣۹‏ 

(۴) افظر ترجة يٺ وولده وان آخه » مسوطة فى طبقات الألباء ج ١‏ 
سن ۸4 سب 0 . 

(4) يقسب إلى دير كنى » وعو قصراق اتيت اليه رباسة التعلقيين فى ءصره ٠‏ وعليه 
قرأ المنطق أبو النصر القارابى » ووقی ببغداد عام ۳۲۸ م طبقات الأطباء ج ؟ عن ٣۴۳۵‏ 
والفهرست س 257 . 
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وأبو زكريا حى بن عدى للنطق 2 (حوالى ۳۹١‏ ه ) وأبو لی عيسى بن إسحق 


ابن زرعة ( الام س 4٤۸‏ 05" ) . وتذ کر لأبى ایر ين امسن امار ( ولد 
فی سمه ) » وهو أحد تلاميذ حى بن عدى » رسالة » ق الوفاق بين رأى 
الفلاسفة والنصارى”" » فوق ما ترج وشرح م نكت ب كثيرة . 

ويكاد نشاط لمترجين منذ أيام حتين بن سح يكون مقعسورا کله 
على التكتب العزوة إلى أرسطو عق أو يباطل وطلى مختصرات لما وتفسيرات 
وشروح - 

: س فة القن‎ ٩ 

وينبنى أن لا نسد عؤلاء التقّلة من جملة الفلاسفة ذوى الثأن ؛ إذ كان 
يندر أن “يقبل ادم على الترجة من تلقاء نفسه » ب لكان فى كل الأسوال 
تقريباً يسمل طاعة عللينة أو وزير» أو رجل عظي . 

ركان الطب هو فرع الم اذى اختصوا به ؛ وأ كير ماغْنوا به بمد الطب 
حراسة الحكة :+ أن انمع اة ذات ری »أو انوا أو الأول 
المسكيمة . وكان يشوق هؤلاء للترجمين ما يسجينا تحن مما ترد فى الحوار أو قى 
القصص أو على السرح من عبارات أصيحت شمار؟ لفلسقة قائليها ؟ وكانوا 
يعجبون بهذه الأقوال » ويجمعونها » لها تحويه من حكة » ور يما جموها جرد 
مافى تركييها من جال البلافة ‏ 

وظل عؤلاء الناس فى ال عخلصين لدينهم النصرانی » دين ك]ثهم . وقد 

)١(‏ طبقات الأطلباء ب جس للكت 


)1( شن لان ا TN (Ya‏ 
(9) ٹهرست ص ۲۹۰ . 


۹ 


رُوى إلينا من خير ابن جير بل ما يدل على تزعتهم القكربة ء ويدل فى اوقت 
نفسه على تسامح الالفاء وتقدررهم لهرية الفكر ع فلا أحب الخليقة للتصور أن 
حل ابن جبريل إلى الإسلام أجاب قائلا : « آنا على دين آبالى أموت » وحيث 
يكون آبإثى أحب أن 1 کون » إما فى المنة أوقى جنم ”)> ؛ فابتسم اطليفة » 
وصرقه موفور المطية - 

ولم خلس إلينامن مؤلقات هؤلاء النقلة إلا النزر اليسير . 

ولقسطا بن لوا رسال قصيرة فى الفرق بين الشى «اءء5) والردح 
e‏ = مہہ ات روح )» ٹرجت إلى اللاتينية » و بقیت إلى ألإمنة؛ وقد 
ذكرها الباحتون كثيراً » وانتقموا بها ؛ والروح عنده جسم لليف مترثه 
التجويف الأيسر من القلي » ومن هذا لكان تمق جسم الإفسا كله بالياة 
نیل القدرة على المركة والحس ؟ وكا كان الروح رقيقا لليقاً صاقيا كان صاحيه 
عاقلا مقكراً اقا مدا میا . 

وعلى هذا تتن قكلةٌ الفلاسقة جي ؛ أما النقمى « فإن وستها على سقيتتها 
عمسب عياص دا »© ؛ وقد اختلف فى أسسيعا أسلاه الفلاسقة » وتناقضت 
أقوام ؟ وأيًا ما کان الس فالنفى ليست جا > لأنها ھیل آشد الکیغیات 
تضاداً فى وقت واحد . وھی جوهس غير مس كب ء کا أنها لا تستحيل ولا تبطل 


(0 طقات الأطباء ج ١‏ ص ٠۲١‏ . 

(9) هذه رسالة مى اتس الرسائق الفلسفية » ترجها إلى اللائينية يوتا الأسباى منذ 
القرت الناتى عشر لليلادى » وتشرعا بالعربية الأب لويس شيخو اليسوعى قى مجلة العرق 
سنة 151311 عن تسخة شطية بالسكتة اة بالقدس الفلريف - 

() الرسالة اللذاكورة س ٠١١‏ . 

() انظر الراهيق على ذلك ص 1١”‏ ه١1‏ من الرسالة المنقدمة 


£ 
عفارقة البدن » کا يقع روح ؛ أما الروح فى واسطة بين النفس واليدن » 
وهی علة ثانية في المركة والحس . 

وهذا الذى قرره فى أعس النفس ورد كثيرا فى كتب الملناء الذين جاءوا 
بد ذلك . ولكن سينا آخذت فلسفة أرسعاو تزحزح آراء أفلاطون إلى الرتبة 
الثانية ظير بالتدر ع طرفان آخران متقابلان » ظلهورا؟ واا » وأصيح الكلام 
فى أي الروح (داعجهتعناعا) من شأن الأطياء وحدم ؟ أما الفلاسفة فإنهم ساروا 
يضعون الشس (»ا566) فى مقابل المقل (عقل- (Verqunft=Oeist =a,‏ < 
ونزلت سرب النفس » قأصبحت فى جه الأشياء الفانية ؟ بل نجدها تنؤل أحيا 
إلى جال الشهوات اللسيسة الشريرة ء كا عند الننوسطيين . أما الكل افر 
قه و أشرق من التفس ء وهو أسمى مافى الإنسان » وهو وحده الموهر الى 
لا يمتريه الفنام . 

وحن إذ نعرض كلام ف هذه الأشياء الآن فكأعا نسبق التارخ » 
ونستطرد إلى ذكر مسائل لم تكن قد ظيرت فى هذا السيد الذى فكل فيه ؛ 
فلزجع إلى للترجين . 


: مرى معر ف العري الراب البوئاى‎ - ٠ 

لم يكن فى استطاعة الشرقيين قط أن يسادا إلى أتمن ما خلنه لبا المثل 
اليوناى فى الفن والشمر وكفابة القاريخ ٤‏ بل ر يما کان عسيراً ليم أن يفيموه » 
لمأ كان يموزم من الإلمام يممياة اليونان » ولأثهم م يكونوا متويئين لتذوق هذه 
الخياة . وكان المرب سيون آرت ارخ اليونان لم يبدأ إلامم الإسكتدر 


:١ 


الأ كير" ؛ وقد وصل إليهم تار عخه عاط بالأساطير . ولا شلك أن النزلة التى 
كان يتبوؤها أرسطو عند هذا اللاك العظلم ف المصر القدمكانت سیا فى أن 
فلسفته نالت قبولا حسنا فى قصور خلقاء الإسلام . وكان العرب يحرفون ملوك 
الهونان حت كليوبائرة”” » وكانوا يمرفون أباطرة الرومان ؟ أنا أمشال 
« وكيديدس واد » من الؤرخين فل يعرفوا عنهم شیا » حق 
ولا آعاءم وم يأخذوا عن غوميروس 1 كثر من عپارته الشهورة : ه مهب أن 
کون الما م فردا » . ولم يكن عندم معرقة » بالقصصيين الإغر يق » ولا بالشعراء 
الغنائيين » ولم تؤثر الثنافة اليونانية فى المرب إلا من طريق الرياضيات 
والطبيعيات والفاسمة » وقد عرفوا شيئا من أطوار القلسفة اليونانية من مؤلنات 
فاوطرخس وفر فور بوس وغيرما »كا عرغوا ذلك من كنتب أرسعاو وجالوترس 
ولكان هذه العرفة كانت مشو بة بأساطير كثيرة ‏ وأما ما عرفه الشرة من 
مذاهي القلاسفة الذين تقدموا سقراط فةيه ما يدل على الأفوال والراجع الندولة 
القىكان يُرجع إلمها » ور عا استطمنا أن ترد إلى آراء نشأت فى الشرق ذاته » 
وحاول واضعوها أن مجماوا لا قيمة » فأسندوها إلى حكاء اليونان الأتدمين ؛ 
وعلى آى حال فلا يمد بدأ من القول بأنهم رجموا إلى أحد المصادر اليونائية . 


: اسقرار الزهب الوفمرط ون الجرير‎ = ١١ 


ونستطيح أن نقرر بالإجمال أن السريان والمرب تقبلوا إمساك حول القلسفة 
عتدما كان سيقع من أبدى آخر قلاسفة اليونان » أعنى آم بدءوها حيتا أخذ 


)١(‏ انظر مثلا مفاكيح العلوم لأنى عبد الته عمد بن أحد بن بوسف الموارؤى طيعة یدنہ 
عام ۱۸۹۰ ص ۱٩۱۲‏ . 
(؟) #س الصدر ء وتسمى كليوبائرة قلوفطرا . 
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علاء امهب الأفلاطونى المديد يشرحون فلسفة أرسطو ء التى كانت كتب 
آفلاطون تارس وتشرح إلى جانبہا ؛ وظل الخرتانيون مم و بعض الفرق 
الإسلامية زماناً طويلا يدرسون الآراء الأفلاطونية أو الأفلاطونية المزوجة 
بمذهب فيثاغورس أحسن الدراسة » وكان يقصل يتلاك الآراء كثير من مذاهب 
رواقيين أو من الذهب الأفلاطونى الب ديد ؛ وقد عتوا عتاية منقطمة النظير 
بمسنة تراط » إذ وقع فى أثينة شبيد علريقته التى تقوم على المقل . وكان 
النظريات أقلاطون فى النفس وف الطبيمة أثرعظى يهم . كان شمار قلسفة 
سقراط تلاك الوصية للشهورة المسكتوبة على مسيد دلف »> وعى : 8 أعرف 
نفسك» . وسلت هذ المبارة إلى المرب ىبوب من المذعب الأخلاطوى الجديد » 
وقد نسبوها إلى عل“ » تن الرسول عليه السلام » بل إلى الرسول نقسه 2 
عن عرف نفسه فقد عرف ره . ركان هذا نصا استند إليهكثير من أهل 
“النظر الصو على اختلاف مذاهيهم . 

وأخذت مؤثفات أرسطو قتال الحغاوة ڈیا فشي فى دوائر الأطياء وى قصور 
«الخلفاء ؟ وأول ما نال هذه المظوة بالعليم م كتب المنطق و بض ماق كتب 
«الطبيعة . وكان المرب يعتقدون أن أرسطو لم بيتدم سوى للنطق ؛ أما العلوم 
الأخرى فكاوا يمتقدون أن مذهيه فيا متغق نمام الاتفاق مع «ذهب فيثاغورس 
وأنباذرقليى وأتكساغوراس وسقراط وأفلاطون » رانف ككان الترجون من 
التصارى والخرانيين » ومن ذا حذوم يأخذون آراءم فى التفس والأخلاق 
والسياسة وما بسد الطبيعة من مذاهي الحسكاء القذين سبقوا أرسطو . 

وكان من الطبيى أن الآراء ال كانت معروفة عند المرب ماسم أنباذوقليس 

0 ذكر الفزالی هدا اديت فى للضتون به على غير أهله و ط . القامرة 15م 
س ٩‏ ) سعدلا به طى وأى 4 . ولم أعتد إلى هذا الحديث المزعوم فى كتب الستة . 


é۳ 


وفيثاغورس وقيرها لم تكن لم فى الحقيقة ؟ فق دكان المرب يتسيون قاسفتيم إلى 
رمس »ء أو إلى غيره من شّكاء الشرق ؛ وزع المرب أن أنباذوقليسكان من 
تلاميف االاے داود » ثم من تلاميذ لقان الك بعد ذلك ؛ وزموا أن فيئاغورس 
مخرج قى مدرسة سليان وكا ؛ والكتب القى یذ کرھا مؤلقو العرب 
على أنها لسقراط عى » إن كانت حيحة » محاورات أفلاطونية تظير قببا 
شخصية سقراط .. ٠‏ 

وإذا صرقنا النظر عن الكتب الوضسوعة المنسوية لأفلاطون وجدنا آن 
المرب يذ كرون كيه على تغاوت فيا بينهم فى اللإحاطة يها» وهى : دفاع مقراط 
( ويسى احتجاج سقراط على أعل أثينة ) » كريتون السوفسطاق » فيدروس » 
اور ية » فيدون ء طوارس » وكتاب الدواميس . ولكن يفبقى ألا نستلبط من 
هذا أن العر بكانت ديهم رجات كاملة لهذه التكتمب كلها 

على أن من ال كد أن أرسطو لم يستبد وحده بالسيطرة على عقول المرب 
من أول الأمي9؟ ؛ فأفلاطون » على ماعرف المرب »كان يقول محدوث العام 
و بقاء النفس وکونا جوعساً روحيا : وهذه آراء لا تتعارض مم عقيدة المسلمين . 
أما أرسطو فكان يقول بقدّم العالم » وكان مذهبه فى أس النفس وق الأخلاق 
أقل روحانية من مذهب أفلاطون ؛ فكان العرب يرون فيه خطرا على دينهم » 
حتى لقد أل متكلمو الإسلام » ف القرن التاسع والماشر من ميلاد اسيج 

. 058 ١ ۲۹۰ اتظ ر كتاب الملل والتحل لافهرستاق س‎ )١( 

(») يؤيد هذا الكلام أن كل مفكرى المتزثة الأولين وكذاك المكندى كانًا جا 
يفولون حمدوث “امام وأوءّئيّة الزمان والحركة ( انظر مثلا رسالة الكندى ف وحداقية الله 
وتنا جرم العام ) . ويحكى ساعد فى يعات الأمم عن الكندى أنه آلف كتا فى التوحيد 
ذعب فيه إلى مذهب أفلاطون من القول يمدوت العام في غير ؤمان ‏ وليراجم القاري" تفصيل 


بيان موقف الكتدى من كل من أرسطو وآفلاطون ف تعبديرنا #جزء الأول من رسائة 
س هه فا بمدها إلى س هلا و من ۹۳ إلى س ٠١١‏ طيمة القاهرة ٠١١۰‏ ء 


44 


( الثالث والرابع من الحجرة ) » » على اختلاف مذاهيهم كتيا كتيرة فى الرد عليه » 
تكن الأحوال تيدلت بعد ذقك » وسرعان ماظهر فلاسقة نبذوا نظر ية أفلاطون 
القائلة بأن فى العالم نس كلية واحدة ٠‏ و بأن نقؤس أفراد الإنسان ليست إلا 
أجزاء متناعية من تفك النفس الكليّة ؛ وأخذ هؤلاء الفلاسئة يلتمسون ما يعزز 
رجاءمم فى اللاود فى فلسقة آرسطو » لأنه جمل للنفوس اللزئية شأ کبیا . 


ل كناب التفامة : 

أما مباغ معرفة المرب لأرسطو فى أول عيدهم بالفلسقة + فهو يتجلى أوضح 
ما يكون فى أنهم تحلوه كتبا ليست له ؟ تقد وصلت إل مكتبه الصحيحة بشروح, 
فلاسغة امهب الأفلاطونى الجديد » وكانوا لا يترددون فى-تسية كتاب « فى 
العالم » إليه . ولم يقف الآمر عند ذلك » بل هم نسبواتإليه كا کثیرة » “كتبها 
الإشريق” يعده » وفہا قول صر بح ذهب آفلاطون مشو با ذهب تيتاغورس ٠‏ 
أو يها الماهي الأفلاطونى الجديد » أو فبا مذاهي جديدة مافقة .رن 
متاق المذاهب . 

ولتأخذ « كتاب التقاحة” » أول شاهد على ذاك . ويلعب أرسطو فى 
هذا الكياب نقسى الدور الذى اميه سقراط فى قصة قيدون التى أثنها أفلاطون : 

)١(‏ تسمى عقه الهاورة د كتاب النفاحة » ء لآن أرسطو ق أثناتها عسك يده تفاحة 
صم بريحها ما يق من نقسه ٤‏ وق ختام الحاورة رى قيضة دة + قمغا القلحة عي الارن ن 
(للؤات) . 

وقد رأيت معغتصراً لهذا الكتاب مخطوطاً ضمن جموعة بالكتية التيدورية بدار الكتب 
الصرية وعتوانه > « مختصر كتاب الغاحة لقراط » ء والفيقموف الذى يتكام حو سقراط . 
وعلى الفارى* الرجوع إلى هذا اطوط لفهم ما يقال عن كتاب المفاحة هتا » وإللى تاريخ 


الذاهب الفلفية لسنتلانا > وهو ءصور عكتبة الاءمة لآصرية ء س 48١‏ س 444 ايرى 
أسل هذا الكتاب . 


to 


يدلو من قيلوفتا الأجل فأ فى بض تلامیذه لميادته »أو يجدونه مبتيج النقس » 
خيدءوم هذا إلى سؤال مدالهم المشرف على الرحيل أن يمهم شيت فى حقيفة 
ماهية الافس وخاودها » قيقول لم شيت قر يبا من هذا : حقيقة النفس ف المعرفة » 
فى أسمى صورها » و الفلسفة ؛ وكال معرفة الحقرقة هو السعادة التى تاتظار 
التفس المارفة بمد الموت ؛ ولواب الم عل“ أ کل نه وكذلك عتا الما 
جال اشد . والطق أنه ليس فى هذه الياة ولإ فى الياة الآخرة » ولا فى المهاء 
ولا فى الأرض » إلا الفلدقة والجهالة » وما تأنى به کل متهما من جزاء . 
والفضيلة لا تلف فى حقيقة أمرها عن الفاسفة > كا لاتختاف الرقيلة عن اللهالة . 
ونسبة الفضيلة إلى الفافة أو الرفيلة إلى الجبسالة كنسية الىاء للثلج » فهما شىء 
واحد وإن باينت صورةٌ کل منهنا صورة الآخر. 

والنفس لا جد لذتها القيقية إلا فى الفلسفة التى ع الأمر الإللى فى النفس » 
ولوت حل النفس' سرا وده ف الطام ولا فى الشارب ولا فى اقذات اة » 
وما الاذة الحسية إلا جذوة وة تنبب قليلا » ثم تخد » والنفسى المائلة الى تصبو 
إلى الخلاص من عام اواس المظل » ى تون ممض ينبعث إلى مدى بعيد . ومن 
أجل هذا كان الفيلسوف لا برحب ألوت » بل هو يلقاه مستيشرا متى ناداه 
الاله . وإن اللذة الى تيبا له مسارفة النايلة ف عد المياة ھی افدليل على ما سيقم 
له عند الوت من سعادة د حين يتكشف 4 العام الأ كبر الى وله » بل إنه 
ليعرف مدذ الآن شيا من هذا امول » لأن معرقة الشاهد الذى رى » و 
المعرقة الى تفتخر بها ؛ لا تكون إلا ممرفة الغائب الذى لا ری . ومن عرف 
نفسه فى هذه الحياة كفات له هذه المعرفة أن يدرك كل“ د * بعل خالل » » أى أن 
يكون هو تفه غالداً . 


E 


۳ >وتوفوهيا أرسططاليس أو كتاب الى بوب : 

وتستطيسع آن نستدلَ أيض) على مباغ مسرفة المرب بفاسغة أرسطو من 
الكتاب انی سے خلأ و كتاب الربوبة لأرسطو »29 . وق عذا السكتاب 
جد أعلاطون الالمى مصوراً فى صورة مل أعللى للإنان » يدل الأشياءكاها 
بالقكر اد-٩‏ ء فلا حتاج لمنطق آر ملو“ . ولعمرى إن الحقيقة اليا ء 
وهی الو جود للطلق لا نرك بالتفكير بل بالمشاهدة فى حال القيبة عن عام 
الحسوس . يقول أرسطوء هيا ن المرب » والقول فى المقيقة لأفارطين : « إن 
ریا َلَاتُ بنشدى ء ولت بد جانياء وصرات كأتى وهو" عرد بلا بدن » 
فأ کون دالا تی ذاتى ‏ راجا إلہا ء غار من سائر الأشياء » قا کون الع 
والعالم والنارم ی > فأرى فى ذاتى من ا لن والہاء والضياء ماأيق له متعجيا 
بہت ؛ فأعل آنی جره من آجزاء ال الشر يف الفاضل الإلمى » ذو حياة فال ؟ 
فلا قدت بذلك ترقیت بذاتى من ذلك السام إلى الما الإعلى + فصر ت کا 
موضوع فيه متمق به » فا کون فوق الام المت ی کله > فار ىكأى واقف فی 
ذلك الوقف الشر يف الإى » تأرىعتاك من الدور واقيباء مالا نقهر الألد نع 


صفته ولا تميه الأسماع 0 


والنفس هى حور اليحث فى كتاب الر بوبية . وكل معرقة إسانية حيحة 
فعى معرقة النفس » أعتى مسرفة الإنسان شه » بأن يعرف أولا ماهية النفس » 


٠ ١885 نعر هذا الكتاب لأول حية الملامة قريد رخ حيتريصى برلي عام‎ )١( 
 ةيسح أنسد الميان ادى الباشرء كانه عايبة‎ )۷( 

(۴۳) تقس المدر س ۱۹۳ -- 156 

(4) كس الصدر س ۸ - 


¥ 


ثم يعرف آ'ثارها معرفة دون ذلك . والحكة الملياهى فى هذه العرفة الى 
لاييلتها إلا قلي جداً » وف لا تدرك إدراكا تام مر طاريق الفهومات 
النكر بة » ولذاك يبرزها النيلوف لنا » مسشر الناس » كانه قتان ماهر ومر ع 
» فى صر لا تزال متجددة البهاء » كأنها عبادة لله . وق عذا يبدو 

الفيلسوف » فيا يعابله من إبراز القلدغة » شخص) متعاليا من الحاجات وأغراض ` 
النفوس » وساحراً خلب الألباب ؛ وعلمه يرقمه على المامة » لأنهم يظلون دايا 
فى قبود الأشياء وى أغلال التصورات والتخيلات والشهوات . 1 

والتفس تقع قى وسط سراتب الوجود ؟ من فوتها الله والمقل » ومن تنبا 

الطبيعة والمادة ؛ وى تفيض من الله على المثل » و يتوسط السقل تفيض عل 
الا شمف للدم » ثم تعرج إلى مكاتها ؛ ؛ وهذه هى الأطوار الثلاثة التى 
تتقلب فما حياة النفس » وتتقلب فما حياة اا . والاد: e‏ 
والتخيل تكاد هنا تنقدكل؟ ما ها من شأن ؛ فكل الأشياء تستسد وجودها 
من المقل ته ؛ والمقل ملاك كل شىء ء وکل الأشياء فيه مم22 . أما النفس 
فی عقل أيضا ؛ وکن مادامت فى ابلسم فعى عقل بالقوة » ھی عقل تصوار 
بصورة الشوق” إلى العام الأعلى » إلى عالم الكو كب ء عالم اعلير والسعادة 
الذى ميا حياة عقلية نورانية » متسامياً عن التخيلات والشبوات . 

ذاك أرسطوطاليس کا عرقه الشرقيون ».وكا عرفه المشّادون الأواورت 
ف الإسلدم . 

(1) تف السدر من 6 . 

(۲) تقس السدر س ٩۳ 25١5‏ . 

(۴) تفس الممدر ص * . 


(4) وكان التأخرون يترون أن من كاب أرسطو السحيحة متصر كتابه 
roel Peo‏ ( ومستاء الأسطفسات الإلمية ) لبرقلس . 


A 


۴ - قم المرب ور ساو : 

ومايكون لنا أن تسجب من أن الشرقبين لم يستطيموا ١‏ أن ينهموا قلدفة 
أرسطو فيا خالا من علطا » ذلك أنهلم يكن لديهم مالدينا من وسائل النقد 
لنيز كدب أرسطو الصحيحة من الكتي النحوة ؛ ور عا كان سل الاقانة 
اليونانية غير ميسور لم » کا كان ميسوراً لشاء اليحيين ق القرون الوسعلى + 
فإن صل هؤلا, الملاء بالثقافات التدعة لم تتقطم انتطاعاً ناما وظل الشرقيون 
يستمدون فى معرفة فلسفة أرسطو على تآ ليف وتمروح اعلناء المذهب الأقلاملوف 
اللديد » وکات ينقمهم ينض أجزاء للذهب الأرسطاطالسى مثل كتاب 
السياسة »> فكان يدهي أن يضرا عفه يكتابى أفلاطون : الور بة 

دوف بين الاثتين إلا قليل متهم - 

١‏ ثم عامل آخر جدير بال کر ؛ وهوآن الاين وجدوا كةب المذمب 
0 المديد تشرح مذاهب فلافة اليونان ووا ينها ء فالتزْموا الخرى 
على هذا المنبيج ؛ وكان الفر يق الأول من الأخذين بمذهب أرسطو مضطر ين إلى 
الوقوف موقن الرد على خصومهم والدفاع عن أنفسهم » فلم يكن لم بل على 
وا قكانوا مع الجاعة الإسلامية أ على خلاف - من فلسقة ملتثية الأجزاء » 
جد فيا الإنسان ا لمق الذى لا حى غيره . وقد ألور علا المسامين فيا بعد من 
التقدير لكيب الملوم اليونانية متل ما أظهرء مد [ عليه الصلاة والسلام ] من 
تقدر لكيب اليوود والتصارى التدسة7© ؛ غير أن هؤلاء السهاءكانوا أعرف 


(5) هذه القارئة أساسها وجهة غار غير الاين فى إأنى عليه الام . 


£۹ 


بال تب التى رجمرا إليها » ولكتهمكانوا أف حظ) من الابتكار ؛ ققد کارا 
يرون أن لقدماء الفلاسفة سلطانا فى الم يجب المضوع 4 : 

ركان المتكررن الأولون قى الإسلام مؤمنين بسو الل اليرناف ؛ حتى 
م يكن مخااط نفوسهى ریب فى أنه قد بلغ أعلى حرجات اليقين ؟ ول كن من 
البسير عل الشرغيين, أن يبحتوا عا مستقلا فى أمور لم يطرقها أحد قبلهم » لأن 
الشرق برى أن من لا شيخ له فشيخه الشيطان”؟؟ . 

و يكن م يد من محاولة التوفرق بين أفلاطون وأرسطو ء وعلى الخصوص 
يكن لم يمن أن جاوزوا صامتين تلك النظر يات التى تناقض المقائد الإسلامية؛ 
أوآن بإرزوها فى صورة لا تناقض هذه المقائد مناقضة سر عة £ و إما ساولوا هذا 
التوفيق جر يا على ما سبقوم إليه فلاسفة المذعب الأفلاطونى ادد“ . 

ولقد ساولوا أن ير ضوا خصو أرسطو وخصوم التلسفة فى الجلة » فوجهوا 
عدايةكبرى قحم التي شأئها أن تقركى الإعان » والتى استطاعوا اقتياسها من 


)١(‏ هذه النتيجة الى ينتهى للها الؤلف. ثاشثة عن غلرة سطحية إاها2مة الإسلامية 
وعن النظر إلى اللامح اليوثانية خصوصاً من حيث الادة والاسطلاحات . لك المقيقة مى أن 
الما الى قصدعا فلاسفة الإسلام لم تكن حائماً هى العانى اليوئائية » وقد أثار كل من متكامى 
الإسلام ونلاسقته مشكلات ووساوا إلى حلول وكونوا مقهومات لم يعرقها اليونان . وقد فصل 
العرب قى بحت المدائل تفصيلا يضمن لهم الاستقلان ‏ راجم فى لأييد مذء الفسكرة تين 
ليوليوس أويرمان ع0 .[ عن مشكلة المدّية عند المرب » ظهر فى اليل الثيناوية 
لمرفة العرق 6 , املد ۲۹ ( ١5وذ‏ ) من س ۲۲۵ إلى س 60" والیلں ٠٠‏ 
( ۱۹۱۹ ب ۱۹۱۷ )من س ۲۷ إلى س 4١‏ وكذاك مقدمة کتابه عن الغزالى بسنوان 3 
لل كا Lê « Der philosophische_ nnd religioee Subjektivis nue‏ ورج 


أككاء 
(0) هذا لا ينمل ثلا على مذهب لاما اللقاييت الذي اسطدست آراوثم يافين 
اصطداماً واا . 1 


زع تلفة) 


كةب أرسطو الصحيحة أو الوك » ونما فسلوا ذلك يدوا السبيل لتبول 
آرائه الممية . أما لخاصة فإنهم كانوا يجملون فة آرسطو » کا جسلوا قيرها من 
مقالات الفرق والمذاعب. » سقيقة حقيقة ليا بيد لها بمقائد العامة الموروثة بالتقايف 
و بمذاهب المتكلمين التى باك حليا من الأدلة الداعة"؟ ‏ 


6 - القلسف فى الوسعوم د 

وظات الفلسفةٌ الإسلامية على الدوام فلسفة اتتخابية (كلسدفدةاملداماع) » 
عمادها الاقتباسٌ ما ترجم من كتب الإقريق ؟ ومجرى تار يها أدنى أن يكون 
فيس وتشكيا لمارف السابقين » لا ابكار ؟ ولم تتمير تير يذ كر عن الفلسفة 
القى سيقئها > لا اقتتاح مشكلات جدينة » ولا هی استقلت يجديد فيا حاولته 
من معالجة المسائل القدعة ؟ فلا جد لها فى مالم اکر خطوات جديدة تستحق 
أن نسحّلها 204 _ 

ومع هذا فشأن القلسفة الإسلامية » من الوجهة التار عنية » أ كر كتير 
من عبرد الوساطلة بين الفلسغة القديمة و بين اتفلسغة الليدعية فى القرون ال 
وإن كيم دخول أفسكار اليونان وامتزاجها فى مدتيّة الشرق الكثيرة العناصر 
هو من الناحية الجار عخية جد بر أن يشوق الباحذين على غو خاص به 00 
إذا تناسينا اقلسفة اليونانية وغم دق ق مقارنة الفلسقة الإسلامية بها . 
البحث أن علي » إذا كان يتيسح لدا قرصة” لمارتة المدديّة الإإسلامية ا 
الددّات . والقلسقةٌ ظاهرة فر يدة مستقلة نشأت فى بلاد اليونان » تى لقد 


زفق رما يعمد للؤاف ابن رحد لناسة :2 7 
0( هذا حم لا أساس 4 زاجم حامشى راقم ١‏ من الصفحة السابفة . 


6هص١‎ 


مها الإنسان غير خاضحة الظروف العامة التى تنشأ فيها للدنيات » ومحيث 
لا يمكن تعليل ظهورها بأسباب خارجة عنها . 

ولتاريخ القلسفة فى الإسلام أن أيضا » لأنه بر ينا أولَ عمارة فتندّى 
بتمرات المكر اليونانى تند امد مدى وأوسم حرئية ماکان عليه الاس فى نشأة 
علوم المقائد عند النصارى الأوّلين . و إذا أحطنا عل بالظروف التى أتاحت تلك 
الحاولة استطدا أن نصل بطر يق القياس إلى تاج متعلقة بدخول الملوم اليونانية 
من طريق المرب إلى النصارى ق القرون الوسعلى ؛ ولسكن يجب أن تكون فى 
هذا القياس على حر » وب ألا فرط فى أمرء الآن على الأفل ؛ ثم إن 
معرقينا بتناك الظروف ريما أفادئنا بض الم بالعوامل التى بتأثيرها تفا 
التلسنة فى الج . 

وتكاد لا نستطيم أن نقول إن هناك فلسقة إسلامية بالعنى المفيقق لهذه 
العبارة ؛ ولكن کان فى الإسلام رجا كثيرون لم يستطيموا آن روا سيم 
عن التقلسف ؛ وهم » وإن اتشحوا برداء اليونان » فإن رداء اليونان لا يخ 
ملاعحهم اتلاصة » ومن اليسير علينا أن لَنهِينَ بشأتهم إذا أطللتا عليهم من ذروة 
إحدى المدارس الفلسفية الحديئة للزهوة يفلسفتها ؛ ولكن مسن بنا أن نتم رفم 
ف بيثنهم التاريمخية » ودح الآن رد كل فكرة من أف كارم إلى أصلها الذى 
اتحدرت مته ء تاركين هذا لمبحث الم بذاته ؛ وأما غرضنا فیا پلی فلا يمدو 
الإشارة إلى الميكل الى شاده للسلدون من الواد الى وجدوها اة لم90 . 


)١(‏ إن سم الؤلف على الفلسغة الإسلامية حي يار ء فلرفتكرى الإسلام فلسفتهم 
الماسة ء ورغم أنه لا توجد فى تارج الفكر فلسفة مستقاة حتى ولا اليونانية » فإن لكل 
فلسقة طابنها ومشتكلاتها ومساهمتها فى الترات الفسكرى الإلسالى . 


؟ - الفلسفة والعلىم العر بية 


-١‏ علوم اللغة 


: أنراع الناوم‎ - ١ 

كان علماء السادين فى القرن العاشر لليلادى ( الرابع المجرى ) ١‏ يقسّمون 
اللوم إلى : علوم عربية و إلى علوم الأوائل أو الملوم غير العر بية"“ + وكان من 
الأولى عندم علوم اللسان ء والفقه » والسكلام » والار يخ » وعاوم الأدب » ومن 
الثانية العلوم الفاسفية » والطبيحية » والطبية . 

وهذا التقسم حيح فى الخلة ؟ فإن الملوم الأخيرة ء إلى جانب عل الآثر 
الأجتى فيها لم شع" بين العرب شيوعا ناما . على أن العاوم المسياة علوم المرب 
ليست من ميتكرات المرب اتلالصة ؛ فقد نشأت أو ھی تكامل نوها فى نواح 
من الإمبراطورية الإسلامية اتاط المرب فيها بقيرم' فت اللاجة إلى الشكير 
فى للسائل التى تتصل بالإفان أ كير أتصال » من الشمر واقخة » والفقه والديئ ؟ 
ولك بقدار ما ظير من فروق بين العرب وغيرم » ولأنهم أرادوا بالبحث فى 
عذء الملوم أن يتداركوا ما فى ممارقهم من نقص ؛ ويهل أن تتعرف تأثير 
الأجاني ء ولا سيا الرس » فى كيفية نشوء هذ اللوم . 

ركان افلسفة اليونانية من هذا التأئير سعط )رل شأته قن ازدياد . 
0 (1) لل الؤلف يقصد أبا عبد الل عمد بن أحد بن يوسف الأوارزى ء حيث يقول فى 
عقدمة كتابه مقاتيع اللوم : « وجملته مقالين : [حداها املوم الشرائم وما يقترن بها من 


٠‏ الملوم المربية » والتاتية لملوم العجم من البونانيين وغيرتم من الأم » . طليمة ليدت 
۰ ص 26 


or 


۷ - الل العر بم > الق رار : 

وكان قارب شنف خاص بلفتہم ؛ وكانت هذه اللغة | حوت من كثرة فى 
للفردات ووفرة فى صور التمبير » وبما فى طبيمتما من قبول للاشتقاق سخليقة أن 
تتیوا مكانها بين لفات الال ؟ ولو قارناها بالاغة اللاتينية » فى ثقلها وقلة روتيا » 
أو بالانة الفارسية فى فرط إسهابها » لوجدناها تاز حليهما ما ها من صور لمظية 
قصيرة تدل على الممانى الجركدة ة ؛ وهذء خاصة عظيمة الشم فى مارسة الملوم » 
فنحن نستطيم أن تمر بهذه الغة العر بية عن أدق االفروق بين الممانى ؟ غير أن 
كثرة الترادنات فيها تتحرف بالإنان عن القاعدة التى وضدها أرسطو والتى 
تقضى يأن استعال الألفاظ المترادقة غير جائرْ فى العلوم المضبوطة التى تمحَدّد فيها 
اممائ ددا دقيقا . 

و إن لغة فبيا من جمال بيان وقوة الدلالة » ومن الصو بة أيضا » ماق 
الاغة العر بية TT‏ أن“ ہیی الدواعى إلى آمحاث كثيرة » عند ما صارت 
لغة العم عند السر بان والُرس 

وآ كبر ما جل التسمق فى دراسة الافة أمراً ضرور يا هو اشتغال السلين 
عدارسة القرآن وتراءته وتفسيرء 4؛ وكذقك حسب الذين لم يدخلوا فى الإسلام 
أنهم يستطيسون إثيات أخطاء لغوية فى الكتاب السكر يم ء فأقبل المسدون 
على دراسة اللغة لهذا الفرض ء وتمعت شواهد من أشعار المرب القديمة » 
ومن الكلام اتل الجارى على السنة الأعراب تأبيدا اة الفرآن » وأضينت 
هذه الشواهد ملاحظات عامة تتعلق بصحة العيارة بوجه عام . 


وق الجلة كان المقياس عندم هوكلام المرب الى“ الجارى فى عغاطبتهم ۽ 


ot 
غير أن المسلمين لا حاونوا الدفاع عن ححة أسلوب القرآن لم بعل نيهم من‎ 
كلف أحيان© ؛ على أن الدج من السلمينكانوا ينظرون إلى هذه الحاولة‎ 
نظرة ارتياب » سى أن السمودى ليقص علينا أن بعض محاة البصسرة كانوا‎ 
» يتكلمون قى تصريف فمل من الأضال الواردة فى الترآن » وم فى مُرْعة‎ 
ركان بالقرب مهم جماعة من الأ كد يجممون الفر » فلا سمموم عدوا عليهم‎ 
5 قصقموم مغ غد‎ 


۳ - اة البصرة والكوفة : 
والعرب ينسيون إلى على بن ألى طالب وصح عم النحو وأشياه كثيرة غيره » 
حت لينسبون إليه تقس أرسطو السكامة إلى ثلاثة أقسام . 


والاقيقة أن الناس بدهوا يدرسون النحو فى البصرة والكوفة £ ويحيط 


)١(‏ لا أنهم ممنى عذا الكلام ؟ تج إدا علمتا أن القرآن لزل بلغة المرب ء فلا جرم 
أن يكون فيه ما ها من ضروب التعبير ؛ وإذا كانت قد جعت الشواهد من لفة المرب كأادلة 
على عة أسلوب الفرآن » وعو طبيعى » فهل فى هذا تكلف ؟ ۲ خصوصاً وأنه تقرير لأمور 
مس لغة المرب انها فى شخى نس ابت فيها . 

(؟) كان أبو خليغة الفضل” إن الاب الجسى > الحو مام ٠٠١١‏ م . وأعد قضاة 
البصرة وأسماب النوادر ع هو وش أععابه بالين تحت النخل ء على ضقة نهر من أثهار 
البصرة » فأله يضهم عن ست الواو فى قو تال : « يا أيها اين آمنوا قوا اتيج وأعليتم 
تارآ وقودها الناس والحجارة » , ثم سأله : كيف يفال #واحد والائئين والجاعة من الرجال 
والنشاء » ثم سأله أن يقول داك بالسجلة » فقال : ق قياقوا فى قيا فين ؟ فلماسمم الأ كرة ذلك 
استحطموه وقلوا = « يا زنادقة ١‏ أثم تمرءون الفرآن يسروف الدباج ؟ وعدوا عليهم 
قصقعوم » فا خلس أبو خليقة والقوم الین كاتو! ممه من أيديهم إلا بن د کد طويل ٩‏ . مہو ج 
الذعب ج ۸ ص ۱۴۱ س ١84‏ طبمة ياروس - 3 5 
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الغموض يأل نشوء دراسته ؛ فلو نظرنا إلى كتاب سییو 4 أوجدناء علا 
باضجا وعبهوداً عظيا » حتى أن المتأخر بن قالوا إنه لا بد أن يكون رة جهو 
متضافرة لكثير من الملداء » مدل مَل قانون أبن سينا فى الطب 

وممرهتتا وجوه الاختلاف بين أهل السكوفة وأهل البسرة ليس تكافية ؛ 
فيقال إن ا: اليسرة قد جسلوا لاقياس شأنا كيرا فى الأحكام المتملقة يأمور 
اللفة »كا فيل اليندادبون فيا يمد » على سين أن اة الكوفة ترخصوا فى آمور 

تيرة تش عن القياس ؛ ولهذا مى عا البصرة « أعل الق » » عييراً لم 

عن اة السكوتة ؛ وكات مصسطلحاتهم الدسوية مباينة بعض البايئة لنظائرها 

وكانث العرب الذين بقوا على سليقتهم المر بية » غير متأئرين بالثقافات 
الجديدة » يرون أن التطق أفسد ءقول الكثيرين » حت رفوا فى التدقيق قى 
آم اة ؛ ولكن الآخرين قامت قواعدّم فى آمر الغ على الأهواء . 

وسَتق أهل البصرة إلى الانتفاع بالمنطق لم يكن عض اتفاق » لأن تأثير 
الذاهب اتفلسفية ظهر فى البصرة قبل ظهوره فى فيرها ؟ ركان بين نحاة البعبرة 
كير من الشيسة وللستزلة الذين أفسحوا السبول الحكة الأجنبية لكى تَؤثر فى 
مذاعيهم الكلامية . 


ع - علم الجر المتأر باللط, » العروصيم : 
وقد أ منطق أرسطو فى علوم اللسان التى لم يكن شأتها جم الشواهد 


)١(‏ عو أبو بعر عمرء ب عا بن قير مولى بی المارث إن کمب ؟ وف تاربع وفاته 
حلاف ء فیقول البمى د لوق عام 31 , الس اله توق عام ۱۸۰ مأو ۸۱۹٤‏ ۔ 


كم 
والترادقات ونموعا » لأن هذه تتقيد بالوضوعات التى تعالجها . على أن السريان 
والفُر سكانوا قبل العصر الإسلامى قد درسوا كتاب المبارة 9ماءسرمة )م 
لأرسطو مم إضافات ترجم إلى الرواتيين و إلى أهل المذهب الأفلاطونى المديد . 
وابن التق ال یکان فى اول الأمى صدیقا اخليل بن اد ٠‏ یر 
لمرب الاطلاع على كل ما كان فى الفغة الفياوية من أمحاث اغوية ومنطقية ؛ 
وط هذا الثال حُصِرت الل فى أنواع خة يا وثمانية أو تسمة سیا اتر ء 
كا صرت أقسام التكلمة الثلاثة : الاسم » والفعل » والحرف. 
9 أنى بمض اللهاء الماحظ ء نأد عل أشكال القياس المتطقية فى أساليب 
البلإاغة” . 
وقام جدال كبير هن بم حول أ البلاغة آهى فى الانظ أم فى المنى ؛ 
ثم دار البسث فى افنة أهى توقينيّة قطرية أو من وضع الإسان + وبالتدرييج 
رجت كفة الرأى الفلسنى القائل بأنها املاح » من وضع الإنسان ‏ 
وى إلى جائب أثر النطق أنْرَ اللوم الرياضية أو التعليمية » وكا 
جع الدثر اتی ری فى عماورات الناس اء وكا ممت آیات القرآن > 
كذق جست قصاد الشعراء » بل ممّفت أيضاً بحسب ميدأ معن ء كالوزن 
الشعرى مثا . , 
)1١(‏ اظر مال . 
() كلة عاءماعطع يراد بها المعلاءة أو البلاغة يالى الاسطلاحى 4 ولجد اجاحظ 


ثرا فى الناحيتين : أما فى الخطلاءة فإشارته إلى القياس الضر فى البيان وابيين ؟ وأما البلاقة 
فايذكرء اللاغيون من أله عو اذى أعتل اافن ااردرسى لأمروف متعم بالقول الموجب . 


ov 


و بعد انحو نشأ الت وض ؛ وثيقال إن الخليل بن اد" » أستاذ سيبو يه » 
هوأوّل من استعمل القياس فى عل الافة » وروی أنه نيط عل المروض » 
وعلى حين أن اقغة التى “يكنب بها الشع كانت تبر المنصر القوى الاصطلاحى 
فى الشمر » كان هناك من يرى أن رنه المروضى أ طبيعى يشترك فيه البشر 
جیا + لذاك ند عابت بن ق » فى تصنيفه للعلوم يرى أن الوزن المروضى 
أس” جوحرى ۽ وان عل المروض عل طبيعى ؛ وهو لذاك يده مرك 
أقسام الفلسفة . 


ه - عاوم اقلق والقلسكز : 


و يرم هذا كله احتفظ عل التحو العربى مخصائص له » ليس هذا جال 
الإقاضة فهها ؟ وهو ء على أى حال » أثر راثم من آثار العقل العربى عا له من 
دقة فى الملاحظة » ومن نشاط فى جمم ما تفراق ”ق ؟ ويم مرب أن يقخروا به . 
قال أحد علاء القرن العاشر الميلادى ( الرابع »ن المجرة ) »> فى أقتصارء المرب 
وتفضيل علوم العربية على الفلسقة : ومن أرما اشر هرب وزاك مو 
وغواص » عرق أن ذلك اع شأنا من الأعداد واتخطوط والنقط القى يعتمد 
علبها قوم يتومون أنهم قادرون على إدراك حقائق تی الأشياء ؛ ولا أرى كبير نفع 


١ ولا عام ماثة من الحجرة وتوق ين ل ۷۰ ھ (ابن شلكانج‎ )١( 
.)؟5١5 س‎ 

2 هو أبو المسن ثابت بن قرة اكيم المر ای ؟ ول عام ۲۹۱۹ ه وتوف عام ۲۸۸ 
م س ابن خلسكان ج ١‏ س ۱۲١‏ س ١۱۲۵ء‏ وطبفات الأطياء ج ۷ س ۲١١‏ س OY’‏ 
والفهرست ص ۲۷۲ ؟ وله كتاب ف تصثيف الملوم تسرت ترجمته اللائيقية فى أواخر القرن 
التاسم مع بأماقيا د 


لكت 
هذه الأشياء التى إن كان لما عط القائدة » فعى مُضرّة بالمقيدة » وتؤذى إلى 
مفاسد نعود بالله مني . 
ذل يكن العرب محيون أن تسر عليهم الآراء الفلسقية المامة صفاء اللذة القى 
يجدونها فى دقائق لنتهم ؛ وم قر أسانذة الاغة امتشدّدون من صيغ لدوية أتى 
بها ترجو التكعب الأجنية !| 
وقد داع فن الط الجيل أ كثر عا ذاع البسحث فى الانة عتا علميا » و باغ 
من الرق صورة قها دة ومو ؟ وهذا الط أدتى إلى الزخرقة منه إلى الابتتكار » 
غأن القن المر نى فى جلته ؛ وتهبل لنا فى خصائص الخط المربى دثة المقل 
الذى وصمه » وتكن تظهر تيهفى نقس الوقت ملو المة والتوئب ؟ وقد رى 
هذا فى أطوار الثقافة العر بية كلها . 
لاس مذ هب الفقهاء“ 
۷ الست » اريت » الرأئ 0 
إن القياس اذى برد إليه السلا أقاله و ببتى عليه أسمكامه ء إذا لم حكه 
لطا الثراف » ه وكلامٌ الله امل فى القرآن » ثم الاس يديه (عليه السلام) . 
)6 لم أستطم الامتداء إلى صاحب هذا النس » وإذا کان مأخوذاً من كلام أبى سميد 


السيرافى التوق عام ۳۹۸ ه فى مناظرة له مع مت بن يونس الكلام تلخيس لا رة أب ديد 
عن القلغة . 

(۲) راحم قبا يتعلق بهذا البابه كله »> خصوصاً فما يتعلق يأسول الفقه وتارعنها وتطور 
بمضبا وبالفيمة الفلقية لحقه الناحية كتابه « بمهيد اتار الفلفة الإسلامية » للاستاذ 
لأ كير المرحوم الشيخ مصطن عبد الرازق ه طبعة القاهرة ۱۹٤1‏ مس ١١+‏ س ذ4؟, 


وه 


و بمد أن توف الى جرى العمل بسنته فى الأمور التى لم ينزل فيها نم 
كتاب » أعنى أن الناس ساروا فى أفوالم وأفالم على سنّة البى » كا وصات 
إليهم عن أحابه . 

ولسكن بعد أن فتح المسلمون بلاد؟ ذات مدنيات قديمة نشأت مطالب 
جديدة من كل وجه » لم يكن للإسلام بها عيد ؛ ذلك أنه بدلا من شؤون 
الياة المر بية البسيطة وجدت هناك عادات وأتظلمةة” ل يحم فيها الكتاب 
ازل » ولم برد فى السنّة بالتص ولا بالتأويل ما ُن الطريق إلى معالختها . 

ثم أخذ عدد الوقائع ابلرثية يردا د كل بوم ؟ وھی وقائم لم ترد فيها نصوص » 
ول يكن للسليين بن من اكم فيها » إما ما يتفق مع الهف الوروث أو بجا 
بنبهم إليه الرأى الاجتهادى ؛ ولا بد أن يكون القانون الروماى قد ظل زائ 
طويلا يؤئر تأثيرا كبيرا فى ذلك » فى الشام والمراق » وعا مین ولايات 
الإميراطورية الرومانية القدعة° . 

وی الفقهاء الذین جملا ترأيهم شان فى إصدار الأكام » إلى بباتب 
الكتاب والستّة « أل الرأى » ؛ وإمائهم أبو حديفة ( (oe Ae‏ 4 
موْسَئ مذهب الفية . 

على أن الفقياء فى الدينة تسها كانوا » قبل ظيور مذهب مالك 
(قة ~ دا ه ) ء سلون الرأى اسصالا لم يكن ممه بأس » 


(؟) راجع ق هسنا غر الإسلام .للأستاذ الرحوم أحد أمين لترى مقدار ها التأثير 
( س ۳-۴ س ٠١١‏ من الطبعة الثالثة ع ممه ولد (AY‏ 


e 
2 ۹ و إن كان قليل الدى ؛ وكذكت استعمله أهل اذهب الک اقسپ‎ 

ولكن لما بدأ الناى يعرضون عن الرأى بالتدريج بعد أن أصبح ية 
لأحکام تقوم على الحوى » قوی مذهبٌ القاثلين بوجوب الرجوع فى كل شىء 
إلى الحديث للبيّن قسمّة النبوية » ممت الأحاديث م نكل صَواب » وأوّلت » 
بل وضع الكثي'منها » وقركرت قواعد يحم عليها فى يوز ييح _الأحاديث 
من موضوعها ء وكانت هذه القواعد تى بسند الحديث ومواققته الغرض الذدى 
تشي به فيه آ كثر مما تمتى بسلامة الحمديث من التناقض المنطق » أو بصحة 
یھ ئی - 

وكان من انر هذا الاطور آن ظهر فريقان : فريق أهل الرأى » وأ كثر 
رما يكونون ف المراق ء وفر يق أعل الحدبث أو أهل لمديئة . 

ثم إن الشافى ( د ۰ ه)ء صاحبي المذهب الفقعى الثالث س 
وكان يعتمد فى أ كثر أسيء على السيّة ‏ جُمل فى عداد أهل الحديث » يرا 
4 عن أبى حديقة : 

۲ ¬ یاس : 

وكان تمل اطق وازن دخول عنصر جديد فى ا مدل القائم بين الفريقين » 
هو القياس . ولا شك أن الفقهاء استساوا القياس من قبل فى بسض الأحيان ؟ 

)١(‏ كان آإو عثيان ربيعة بن أبى عبد الرحن قروخ مو ىآ ل اندر القيميين امروف 
بريمة الرأى ء فيه أحل الديئة ؟ وقد أدرك جاعة من الصعابة » وهو أستاذ مالك 


إن أنسى . وبظهر من اسه آنه کان معهوراً بالإقاء بالرأى » وتوف سنة «١۳١١‏ > 
آو سنة 1185م . (أين خلكان ج ۱ س ۲۷۸ سد وو ).. 
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أمَا وقداشخذ أصلا من أصول الأحكام وأساما أو مصدرا لما » فلا بد أن يكون 
قد سبقه تأثير التقكير العليى ”° . 

وارأى والقياس » وإن أمكن اسجياها مترادفين » فإن جال الحم 
الشخصى فى ثانيهما أضيق مته فى أولها . ولا ألف الناسٌ امتيالَ القياس فى 
الأحاث التحوية والنطقية سبل عليهم الأعدة به فى الأحكام النقبية » 
اکا باستفباط کم الثىء من نحم شبیہه » أو باستنباط حك القليل من حم 
الكثير أى بطريق القياس التثيل » أو باستخراج عل الحم الشركة بين 
جزتيات مختلفة » فيمكن إثيات الح لأحدها لوجود الل التى تشترك فا 
جیا ( أى بطر يق القياس الاستدلالى )° , 

ويظهر أن استمال القياس جرى فى أول اللأس » وطلى أوسم صورة » بين 
الحفية » ثم بين الشاضية من بعدم » ولكن فى جال أضيق . 

واتصل بهذا بحت فيا إذا كانت افغة تصلح التعبير عن الكلى » أوعى 
لا تصلح إلا التعبير عن ال مى ؛ وصار مذ للسألة شأن فى النظريات الفتهية . 

على أن القيا سكأصل منطق فى الفقه لم مَل كبير شأن ؛ فبمد الكتاب 
والسنة » وها المصدران الأوّلان الأحكام الفقية » أتجه الفقهاء إلى تا كيد قيمة 
الإجاع » أعنى اتفاق كلة الجاءة الإسلامية على 2 ؟ وإجماع الأمة » و بعبارة 

)١(‏ استسمل القياس منق عهه النى عليه السلام » واستسل بسورة واخة قوية منز أ 
عهد الصحاية » راجم كتاب « هيد لتاررغ القليقة الإسلامية » س ٠۴١١‏ س حولم 
شش E‏ دحلم الارء دوا وشضيرعا_ 

(؟) ویعرض كلاما ؟ ولکن كلة کاس تقايل في المادة كلة اعلوس 4 على أننا جد 
فى الاصطلاح الفلسنى القى برجع إلى الترجين الأوليت أن كلد قياس تقابل الكامة اليونانية 


رمات 5 على حين أت الكلمة اليوناتية عامسب تترجم بالسكلمة العربية : 
عثل ( الؤلب ) . 


رد 


أدق إبماع الجتيدين - الذين نستطيع أن نشبههم بآاء الكنيية وعلائهاى 
المذهب الكائوليكى ‏ هو الأصل الاعتقادى قى لم يمترض على كونه أصلا 
إلا قلي من العلماء ‏ وكان أ كير وسيلة فى دعم يتاء الفقه الإسلاى . 

على أنه لا بزال القياس من الوجهة النظربة مكانة ثاتوية » فهو أصل من 
أصول الأحكام المرتية الرابعة بعد القرآن والسنة والإهام”؟ . 


۳ - موضوع الف وستزلظ : 

وع الفقه يتناول حياة السلم من جوع واحيها ؟ والإمان اول واجيات 
اسل . وقد لقى النقه” مقاومة شديدة أول الآ » شأن كل جديد » إذ بسيبه 
صارت أحكام الشريمة مسال نظر ية » وتحول امتثال” أواس الدين إلى تصق 
وتدقيق فى النظر . وقد أثار هذا مارضة من جاني سدح أهل الورع » ومن 
جاتب أهل ازم من رجال السياسة أيضاً ؛ ولسكن الئاس أذوا يسترفون شيع 
شيا بأن عداء الشريمة ( ويون الثقياء فى اشرب ) هم ورئة الأنبياء . 

نما عل الأأسكام قبل نمو عل النقائد » واسقطاع أن يتبوأ أ كبر مکان إلى 
يومنا ذا ۔ ویکا كل سل يل بطتف منهاء لأنه جز من القربية الدينية 
الصالحة . ويرى الإمام النزالى أن عل الفقه قوت النغوس المؤمنة » للا قناء لما 
عله كل بوم ٩‏ أما عل اكلام فهو دواء للنقوس المر ية . 

)١(‏ فعا الإجام اصق من أصول الأحكام منذ وقت ميكر جد مساحا لأصل الرأى 
والقياى باعتبار أن الإجاع سورة من سور الرأى وتطورء فى طريق التنظيم ومن سور تنظايم 
#عدة المشاورة الى حت علما الثرآن وعمل بها النى عليه السلام تسه والصحاية من يعدم 


خصوعماً » ونا علبيعى ق كل جاعة منظمة هارن كتاب القهيد اناري القلسقة الإسلامية 
سس ااا ء 5لا! — IYA‏ 


0( اجام العوام عن عل الكلام ي لس إلا مسر ۹۳۲ م . 
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ويس هناما يدعونا إلى الدغول فى فروض الفقهاء وتقر يعاتهم . والنقه 
فى جوعء قانون نظرى مثالى » لا مکرن تحقيقه خالصا فى دنيانا هذه 
الناقصة”© . 

وها قد عرفا الآن أصول عل الفقه ومتزلتّه فى الإسلام » فلن د كرف إيجاز 
تقس" الفقهاء للأمال التى هى موضوع عل الفقه » وتء تنقسم عندم إلى : 

(1) أعمال آداؤھا واجب › ثاب على فملها یاقب على تركيا » وهى 
الفروض أو الواجبات ‏ 

(0) أعمال ندب إلى فليا الشرع ء وليئاب فاعلها ولا ساق ماركا » 
وعى السنة والندوب والشاتحي . 

(۳) أعال أباخها الشرع . وليست موضع تواب ولا عقاب » وعم الاعات » 
أو الجائزنات ‏ 

(ء) أعمال لا بقعا الشر ع ولسكنه لا يماقب علا ء وهى اللسكروهات . 


)١(‏ حش الدبن على التكدل الخلق بالفشائق كلها وعلى التكق المقلى بالمارف والتكل 
الديى بالمادات الى ةمد منها فام الله والسسو بالإنسان » واخص النقهاء ععرفة السباداته 
والصريعة من حيث معرقة الأسكام والشروط ومآخذها وأدلها » سى آل ذلك إلى جرد 
تطبيق قانولى عند الكثيرين » لكن الكتيرين من القتهاء اعتموا إلى بانب ذلك بتكوين 
الفضائل الخلقية ‏ الديذة على أساس تربوى نقسى ء قمنوا يتحفيل التوايا والبواعث والنايات 
فى الأخمال مم شعور كاءل بالقيدة الخلقية ‏ الدينية وبالكال الإنساتى القصود من الدين . 
وأ كثر ما مد ذلك عتد الفقهاء للأئلين إلى الزعد والنصوف » وأول من ظهر عنده خلال 
تلهوراً وات حو البارث بن أسد الماسبي » فى كحابه السمى < الرعاية لقوق اة » الذى لمر 
فى انجلا وفى کب أخرى قد أعددلاها النشسر مئل كتاب « بده من تاب إلى الله » وكتاب 
« السائل فى الزحد » وكتاب « السائل فى أعمال القلوب والجوارح » وقيرما . ثم ياء يبد 
الماسى أو طالب الى يكتابه « قوت الناوب » والتزالى يكتابه « إحياء علوم الدين » 
وعنا جد عل الففه يتحول من عل تطبيق قانوث إلى عل أخلاق تهذيي بالعتى المحيح ‏ 
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( ه) أعمال نى عنها الشرع ء وسن فملها استوجب القاب » وق 
المرمات . 


= او غمري والسباسة : 

كان النظريات الفلفية اليونانية نر مزدو ج فى للباحث الأخلاقية فى 
الإسلام ؟ فتجد عند كثير من أهل الفرّق وعند الصوفية » عتد آهل الستة وعند 
التزندقة » مذهي) اميا يفزع إلى الأحد و يصعي بآراء فيتاغورس وأفلاطون ‏ 
ويد مثل هذا عد اللاسفة الذين سنتكام عنهم فيا بعد » وكثيراً ما ردد بيت 
أهل السنة تول أرسطو بأن الفضيلة وسط بوت طرقين » لورود ثل ذلك فى 
القرآن'" » ولأن تزمة الإسلام فى جماتها نزعة جامعة وق بين المارقين 
المتناقضين . 

على أن السياسة تالت فى الإميراطور ية الإسلامية من عناية الباحئين أ كبر 
ما نالته الال الأخلاقية ؛ ركان السكفا” بين الأحؤاب السياسية أو عامل 
أحدث اختلانا فى الأراء ؛ فنجد النزاع فى مسألة الإمامة » أعنى رياسة الجساعة 
اللإسلامية » يتمشى ف التار رخ الإسلاى كله . 

غير أن السائل التى تام حوطا المزاع كانت شخصية علية أ كثر ما كانت 
نقارية ؛ فلا ساجة مرح الفلسفة أن يتمق فبها ء إذ نكاد لا شرج منها شىء 


(1) قأرن : .155 ,5 (all) Snonck Hurgronje in 2 2 M 0. LIF,‏ . 
452 يتصد للؤلى آيإت مثل : « ولاتجدل يدك متاو إلى عاك ولاب مايا كل الما » 
وشل : د والقين إذا أققوا لم يسرقرا ول يقتروا وكان بين ذلك قراماً م . 
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وقد تكن الدولة الإسلامية ف أثناء القرون الأولى قانون شرع دستورى 
ابت ؛ ولسكن انكام الأقوياء لم يَحْفْلوا به »کا أنهم لم يمبأو! ينغاريات الفقهء 
ومدوا ذلك من التدقيقات السكلامية ؛ آما اكام الضمفاء فل يستطيموا تطبيقة 
تلاك القوائين بالكايّة . 

ولا قائدة هنا آي من الإفاضة فى الكلام عن الزات الكثيرة الت یکات 
مور شخصيات الللولك وآتابوم. » وكانت ميو بة فى فارس بنع شاص »ء والق 
كانت ووا التمدور قوی إعانها باق پا وبواجيها ما تضمئت من كم خلقية 
وقوأعد سياسية حكيمة . ١‏ 

وكان م اید اقل فى الإسلام موجه إلى الناحية النظر بة العقاية be‏ 
fe‏ ت الفلاسةة بأن يمال يوا المسائل التي e‏ م اليا الواتسية من اجتاعية 
وسياسية إلا عند الضرورة . 

' وكذلك الفن الإسلايي أيضا ؛ ؟ فهو وإ ن كات حفله من العبقربة أوذر من 
حط الل » فإنه لم يعرف کیف يب يبسث الياة فى المادة غير الصو رة » و إنها كان 
يلاه بصور الزخرفة ؟ فالشمر المر بى لم يبتدع « دراما» lb‏ تكن قلسن 
فلمرب قاسفة عملية ‏ 


(ه س اقلنة) 


د 
ب المذاهب الاعتقادية 
(مذاهب التكلمين”" ) 
١‏ - العقائر اللصيرائيمٌ : ۰ 
جاء القرآن للسشين بدين » ول ينهم بنظريات ؛ وتلدوًا فيه أحكاما م 
واسكنهم لم يتلقوا فيه عفاد . 


(1) له مؤرخون القائد الإسلاميون إلى اتسال الككلام بالقلفة > وإلى موائقاتم 
التكمين #قلاسفة وأخذم عتهم ؟ ونه الباحثون الآوربيون »نذ أ'كتر من قرن الى أن 
للتكامين قرقة من فلاسفة الإسلام ؟ عبد هذا عند تيئان وريتر » ويذهب ربت إلى أن مذاحب 
المتكلمين مى الفلفة العربية المقيقية ؛ ويتابعه فى هذا عار ر وکر (معطعصطيده1) فى رجه 
الكتاب الملل والاحل الي رستاى إلى الآثانية ( مقدمة طبعة ٠۸١ ١‏ م ص ۷ ) ولوئست ران ٠‏ 
وران » إذ يشكر قدرالفلسفة الإسلاميةعستاعا مروف ء بر ىآئا لرك الفادفية الأقيقية فى الإسلام 
عب أن تلاس فى مذاهب غرق التكاءين . ولا زال الاحثون المماسمرون عبعلون حذه الذاعب 
من أقام الفلسقة ق الإسلام . وقد ساعدت الكتب (اتى طبست أخي؟ مثل مقالات الإسلاميين 
للأشعرى والانتسار للخياط » إلى باب كب أصاب لالات المعرونة » على يان ماف علم 
الكلام من عناصر فافية > شأته شأن علوم البقائك عند اليهود والتصارى ؛ مل أن عم 
الكلام فى الإسلام اختلط بالفلفة الختلاطآ كيرا ( انظر مثلا قصل عل الكلام وعلم الإلميات 
ف مقدمة أبن قفون ) ؟ راجم أينآ : 
Cousin, Paris,‏ .لا Termemaunn : Maauel de I'hisiofre de ia phllosophie, trad.‏ 

1839. T. 1, م‎ 368. 


Helnrich Ritter : Ueber mnsere Kenatuiss der arsbiechen Philosophie, 
Goettingen, 1844, S. Ll, 13. 


E. Ranan : Averroês et Averrolsme, Paris, 1926, aver. .ع‎ [lI : préf. .م‎ 
VI—VII ; — p. 101. 

(؟) هذه اللاحظة التى يتناقفها الستشرقون لا تكون حقيقة إلا إذا كان 

معتاها أن الأنبياء ليسوا كالفكرين المادبين » أو يمبارة أخرى إذا كانت كتب 

الوح الإعى ليست كالكتي المادية التىتؤاف فى موضومٌ عحدد» وعلى المج حت 
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حاخاص به » وطبقا للغامة من البحث ء وذلك بحسب نظام مقرر فى ذهن المؤاف » 
على اليج الإنسانى ق تمنيف الكتب < يمد ما يتقدج ق ذهن الياحت من 
جزئيات العرفة » وما يكشفه نظرء الحدود من موضوعاتها شيثاً بعد شىء . وهذه 
هى الطريقة الإنسانية العادية . 

أما الأنبياء » وحتى أحاب الفطرة الفائقة من ذوى الإنتاج الفسكرى أو القنى 
أو أسحاب الوثبات الروحية والخذلقية » فهما حاول مؤرخو الأديان وفلاسقة ادن 
أو الباحتون فى خصائص الإنتاج الإنسانى الفياض أن يبيتوا صفاتهم ستتدين 
إلى استقراء أحوائم - والنى يعنينا هنا هو استقراء تاريخ الأنبياء التقدد.. 
خصوساً أنبياء بی إسرائيل - وإلى محليل فام وأقوالم » فإن صفاتهم لايمكن 
أن صر إلا على وجه قري یی ٤ ٤‏ لا عكن أن يستخر ج من ذلك وسف كلى 
يتطق على جيع الأمبياء أو أصاب الغطرة الفائقة إلا على مو قاصر ؛ لأن ذلك 

جرد تلخيص لملامح أو الصفات والأتمال الفارجية » وهو لا يستطيع أن يتفذ 
إلى الأعماق الحقيقة قط 

ولا يليق يباحث على من الطراز الحديث + إذا كان يعترف بالتبوة وبألها 
ظلاهرة وقمت بالفمل » أن يستبيح لنفسه » إذا كان لا بريد أن يستهدف لخطر 
الحروج على الهج الملى الحديث ء ا لكر على نفسية ني أو أحواله الداخلية التتوعة . 
وهو من غير شك » إن فمل ذلك » يقتنحم ميدانا لا تخدمه فيه الوسائل الملبية 
الى لا تمدو تسجيل الظواهر المارجية أو عاولة ایلیا ؛ وکل هذا لا ينتج بات 
لاحية »كا أته لا يمين على النقوذ إلى مى الآشياء 5 

إن بتی آم يتفاهمون ى الواقم لا بالظلواعر » بل م يتجاوبون يأرواحهم من 
علريق الظواهر . وشأن الإنسان مع الأنبياء عو هذا الفهم من طريق التجاوب 
الروى > على ضوء ما ينمكس من شخسيهم القريدة » ومن أفمالم وأقوالمم 
وأحوالم » فى الأرواح الستمدة لتلق تأ یرم » على أساس ما يشبه أن يكون عوذساً 
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ويا ى هده الأرواح وهنا لا يعيد التحكيل الملبى لشخصيهم ولا التلحيص 
3 سغائهم » ف المرعة بأرواحهم إلا قليلا ؛ كا أن التحليل لاظواهر النفسية 
لا يغيد فى ممرقة ماعية النعس شيشا . 

إن آرواح الأنبياء تفيض عن أعاق بميدة فبا فعل لله . هل يعتى وف 
الاء التى يجرى على الأرض متفجراً من عين متدفقة أو تحليله ى العمل أو الوسف 
لشكل هذه المين » فى معرفة القوة الداخلية التى تدفم الاء » شيا ؟ فالأنبياء اعاب 
تجارب داخلية حية وذوو مشاهدات باطنة محسوتها ويعاينونها بأرواحهم » وبروت 
بذلك مالا براه غیرم ؛ وهل إذا أحس الإنسان مثلا بالسمادة أو الى أو الرضا 
أو الشوق أو الأ والمزن والطوف والقطمية يكفيتا ى معرفة ذلك أن تصف ما يلوج 
على ظاعره من سمات ؟ وآن هذا من أحاسيسه الى عوج مها نفسه والتی لا يعرنها 
إلا هو » حتى لو حشددا لذلك كل مناهج التحليل وك ل كلام الناس ! ؟ 

أا كلام الؤلف هتا عن القرآن ففيه من الحق مقدار ما يقصد أن يقول إن 
القرآن لا يحوى نظريات مب وة » على طريقة الؤثفين فى المادة ذلك أن القرآن » 
نظراً لأنه كتا إلهى ء لا يحصي الأشياء » ولا يعطى منطوق نظريات © سد 
إحساء وحوء الثبىء على حو ما يقمل الولف المادى ء عندما تتصور نقسه يارأى 
أو عندما يسجل ما يسل إليه بعد اين والين من آثار الميان الحسى أو العقلى ء اذا 
ف ذلك ذهنه ومنسباً فيه فكره أحيانا ؟ بل يتكلم الف رآن عن موضوع هكلام مطلقا » 
هو يان للثىء > كآغا أحواله هى التى تنطق عنه ؟ والأعس » إذا آردنا المثيق »كالدسة 
بين الثتما لحيل السارى فى الروح وصورته الااررجة ب لات الصوت ء وله الل الأعلى 

إن القرآن يقرر قايا عن الذات الإلهية وصفاتها ء وعن الإفسان وموقنه 
فى الكون ء وعن اللكون العاوى والسقلى وما مما » وعن الإعان وعن الأنبياء 
وعن المتائق النيية والموالم عير المسوسة » عغخاطياً المقل الإنساى الطييمى السليم »> 
لا المقل الذى قد شكله اال الحسى والنظرى » فور قيه وملا قواليه جا اسطتم 
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أو فرض على المقل من قايا لم كال أدلتها ى ممظم الأحيان وعم يقبلها الناس 
إلا قبولا تقليديا اعتقاديا فى النالب » عا قد يحول ق بض الظروف دون التقدم 
في معرقة موضوع الفتكرء أو يؤدى إلى التثر الستمر ى الأخطاء . 

فالقرآن يببى بناء جديداً على أرض الفسكر الطبيدى السليم ؛ هو يبنى للإنسان 
الفسكر المخاطب به » ويدعوه إلى النظر وإلى الإحساس بالمةائى فى نفسه وف أعماق 
الأشياء » على طريقة ,الشتبيه والإيقاظ لواجهة موشوع الفكر والإعان » قيل 
القشويش العارض من الآراء التشارية التى لا بسور من الحقائق إلا جوانيها 
المارجية على كل حال . 

وف القرآن المادة النزيرة التى يستطيع الإسان عتد تأملها أن يى علبها 
بناءه الإتساق مل الأساس الى يتكون فى نفسه متمكسا مما يقرده القرآن 
مباشرة . وهذه هى الطريقة المصحيحة والحقيقة فى التمل والتعلم مسا . 

وليست الفلسفة فى الواقم هى الفلسقة البوبة القسمة اننلمة بحسب قواعد 
المنطق التى لا تمدو أن تف مل الطبيمة الفكرية » سب ؛ بل هى التى ينيئق 
أساها فى النفس الإنسانية دفمة واحدة من أعاق بميدة » ناشًاً من موضوع 
الفكر مباشرة ؛ بعد هذا يأتى الدور الثالى الذى هو دور الترئيب والمرض 
فى سورة مبوبة مفصلة يأقساعها وأدلها . 

ومع هذا فلا یہی أن يتجاهل أحد ما ف القرآن من ضروب الاستدلال 
.القائم على البحث عن الملل » على قواعد الفسكر اللزمة » ومن التذبيه الستمر على 
الظر المقلى فى الكون والتأمل كا قيه وعلى التدر فى بناء الموالم وتوقف يمشها 
على بعض » ومن إشارات كونية ونفسية من شأنها أن توصل بالضرورة المقلية 
إلى الثاية مته » وعى إنشاء وجهة نظر عن الذاب الإسية وعن الإنسان وعن 
الكون والحياة . والقرآن يشير فى كثير من للواضم إلى أن الدعوة الدينية 
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«تذكة 6 ؛ هى سيه وإيقاظ للعقل لک ظر فى الكون ويژمن عوجده ٠‏ 
على سبيل الاستدلال العقلى من الأثر على الؤئر » ومن الإتقان والنظام والتدير 
على النظم الديّر التقن » وذلك «التأمل فى الكون وى الإتسان وما يؤدى إليه 
ذلك من معارف - هذه الآيات مثل < 8 إن فى حلق 11_موات والارض » واحتلاف 
اقيل وتهاو » والفاك التى تجرى فى البحر عا عم التاس + كالول شد من 
السياء من ماءء فأحياء يه الأرض بعد مونها » ومث قا من كل داية » وتصرهف 
الرياح والسحاب السخر بين الماء و الأرص » لآنات لقوم مقون » (سورة البقرة ء 
آية 39 )؟ « وق الأرض آيات إءوقین » وق اسک أملا دصرون ؟ ؟ * 
(سورء دروت ء آية ٠٠‏ -5؟) ؟ ٭ رہم كي ا ی الآخاق وق أتقسوم 5 
حتى يتين لمر أنه الحق » أو لم يكف رىك أنه على كل ثى. ثهيد ! 1 * 
(سورة مات ء آیة عه ) ۔ ۵ آم حفقوامن عير عى. > آم م المالقون ' ؟ 
آم لوا السموات والأّرض ؟ ؟ ل لا يوون ” ١‏ لور الطورء آية 
۳۵ ۴۹ ) ھ أ الله شك » قاط الموات والأرص ١‏ ؟ » ( سوره اراھ 
أية ١1‏ ) ء وعكذا ى سائر موضوعات اله .ر واللياة . 

ولا كان الأسياء يتلقون اوسن اء میصیروں غم ی أتوالم أاهم 
وما بضمون أو يقركون من لم ۽ هدا فتاس مان ول التقاد إليم لم حك 
متظاريات أو عقائد قول فى غير موضمه 

وطبيمة الوسى أن يكون منديا للآرواح وا التقوس #تمكير اق 
والعمق السا » ومو يها لها ى الضكر والمياة » على سه صميح.» يكو مه المقل 
الملم المخاط يالى ء سد أن متصور التمى عتحتوى الوحى » عيصيح ترجا نبا 
وحالآً 1 ؛ قهل كن أن يسعق كلام للؤلف ء بعد عذاء على القرآن » إلا الى 
النى معت إليهى أول هذا الكلم ؟ 
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وقبل الرعيل الأول من المؤمنين ما فى الفرآن من تمارض » وهو الذى نملله 
تمن بتقاب الظروف التى عاش فيها النى [ عليه السلام ] باخهلاف أحواله 
النفسية » ولوا به دون أن يتساءلوا :“كين ؟ أو 4 ؟ . 


: إنكلام للؤلف عن تسلم المرب للنى فيا بلته إلهم وعن عدم سوام‎ )١( 
كيف ؟أولم ؟ تمارشه الوقائع من جدالمم للتى وعنادثم له ء وسوّالحم الستمر»‎ 
وأعتراضهم على ما كان يقوله لمم » إلى أن آمعوا » واطمآنت تغوسهم فى 1 كثر‎ 
» من عشرين عام . والقرآن والحديث سجلان يثبتان أسئلة مماصرى النى‎ 
مرت العرب الوثنيين » والعرب وغير المرب من أهل الكتاب ؛ فسألوا عن آوجه‎ 
القمر وعن موعد قيام الساعة وعن ماهية الروح وتطاولوا إلى التفكر فى ذات اله‎ 
حتی آعرم النى أن يتفكروا فيا خلق الله والا يتفكرواق ذاته ؟ يل تناقش‎ 
الصحاية فى مسألة القدر فى عهد النبى وذ كروا فى محادلاتهم آيات القرآن » فنهام‎ 
٠ التى خوفاً من أن عيل مهم ادال عا لا بد فم مته أولاً من الإعان عحتوى‎ 
الوحى وتصوره التصور اقيق » وكيا يؤدى المدال إلى الأعراف عن ساوك‎ 
علريق الخير التى رها الدين ء جريا وراء الشات الفاسدة . وكل تاريخ الوسى‎ 
الحمدى هو تاريخ هداية السمين فى أثناء محث وسؤال وجواب » #القرات من‎ 
. هذا الوجه هو وحده الوس الى بإلمى المقيق‎ 

أماما يقول الؤلف عن التمارض الموجود فى القرآن فهو فى نظر الستشرقين 
يتسب ف النالب على تتملتين : على الذات الاللهية ومدى فلها » وعلى 
مشكلة الفمل الإنساقى وعلاقته بلقل الإلحى > أعنى الشكلة المروفة عشكلة 
الجير والاختيار,. وقد أشار ه . جرم »9:1 .18 فى كتابه عن حياة الى 
وتماليه » منذ زمان طويل » إلى أن التمارض يرجع إلى أحوال النى النقسية 
وی فترات غعلفة فى تارخ دعوته » وردد رأيه يعض" الستشرقين مثل جوشزيهر 
ی كتابه السيق « غخاضرات عن الإسلام 4 liber der Islam‏ معممدوعامو لا 
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= وهوالتر جم إلى المربية يمنوان «المقيدة والشريعة فى الإسلام» ؛ وغير جولدزيهو - 
ممن ل يعرف الإسلام العرفة الحقيقة » ولا ألم يمضاوته المقلية الإلام السحيح > 
ولا حاول المدالة بالنوص على فلسغة القرآن المميقة وعاولة إدراك المكة والمراد 
من الآيات المقشامبة ء مما نه اليه القرآن نفسه فى آية : « هو الذى أنزل عليك 
الكتاب » منه ابات حكات هن آم الكتاب وأخر متشايبات » فأما الذين 
5 كلهم نغ فيتبسون ما تشابه مته ابتناء النتنة وابتقاء تأويله > وما يعم تأويله 
إلا الله » والراسخون فى الي 8 يقاون آمتا به کل م فد را وناد 1 
إلا أولو الألباب » (سورة آل عمران آية .(v‏ 

قاركان القسود أن نفس النى المربى يثلب مها أحياناً الشمور ينظمة الله 
وقدرته » حتى يتشاءل انما شأن الخاوقات كالإنسان وغيره » فعجد آیات مثل د 
«خالی كل شىء » وهو القاهرة فوق عباده» » 3 وما تشاؤون إلا أن يشاء اه » 
« مهدى من يشاء ويضل من يشاء © » نم يشر أحياناً أخرى بالقدرة الإنسانية 
الحادئة الحدودة 0 قیمیح ذه القدرة بعض الق > وتمد عند ذلك آیات مثل : 
«وقل : : لمق من ريع » » ن شاء فليومن ومن شاء فليكفر 6 ؛ « لا 1 كراه ف 
الذين » قد تبين الرشد من النى . . الآبة © » « كل نقس عا كسبت رهينة © » 
« من اعتدى فاا مهتدى لنقسه » ومن شل ؟ اتا يشل علا » وما آنا علينكم 
يوكيل »» « وأن ایی للإفسان الام سمى » وآن سیه سوق يشرى م زام 
الجزاء الأوق » » « فن يممل مثقال ذرة خيرآ بره © ومن يعمل مثعال ذرة 
شرآ بره » - لكان وى جرم أو جوادزيهر بعض القيمة من حيث أنه سف 
تجربة روح متدينة تقف بين الشعور بالخالق الأعظل والشمور بلاوق الحدود . 
ولسكن القصد من رأمهما إنسكار الوسى الحمدى والبحث عن أسياب تبرر ما جاء 
فيه من عيارات متعارضة فى ظاهرها هسب . 

وإذا كان القول بنبوة همد عليه السلام أحد احتالين لا معدى عنهما » وكان 
امالا لا يتسارض مع أحكام المقل الطلق »> هذا إلى أن حلائل نبوته تزيد على 
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دلائل نبوة غيره من الأنبياء » فقد كان موقف الإنصاف الملى يحم البحث عن 
تفسير للتمارض الزعوم فى القرآن من وجهة نظر غير التى ينكر التسكرون الوحى” 
الجمدى عل أساسها . 

ذلك أن القرآن ليس كلام تون ولا شاعر متعلق بالأوهام » ولا أديب 
متخيل » ولا فتان مخترع أو واف » يل فيه تقرير لقائق » لا بد من اابحث 

عن الأساس المميق اوحدتها » رغم تتوع سور الععبير علها . وقد هدم 
(ق اسای الساي ) رل بن الس ایی فيا عن متابم عيقة ؛ فلا يحم 
إذن أن تكون سور ته سورة الكتب الملية > وإلا لالس بها . 

وإذا كانت هناك أسباب وجهة لوجود آيات ف الدور الدتى من الى تؤكد 
الفمل الإهى الأعل » وآيات فى الدور الك تو كد الغمل الإنسانى » غير الأسباب 
التى يتكلم عنها جرع أوجولدزمهر » مثل انجاء القرآن آولا إلى هدم الروح الجيرية 
الاستسلامية الى سرت إلى المرب عن «اهليتهم »> وتدل علها أشماوم وآيات 
القرآن نفسه » وذلك بقصد التهيد لاعودة الإدارية إلى الإعان بال » فليس للقام 
هنا مقا البيان هذه الأسباب . ولا بد قبل التمرض لشكلة الآيات التمارضة من 
بيان الوضع الدينى من وجهة نظر الدين بوجه عام يتلخص الوضع الدينى فبا يلى : 

أولا : وجه إِله ء هو ذات مطلقة ء لها القدرة والإرادة والمل وسائر صفابته 
الكل بالمتى الطلق الذى لا نباية له 

ثاتياً : هذا الإله عالق » خلق خلق الكون” عله بقدرته وإرادته » ورتبةعل 
مقتضى عله وحكته » وأوجد فيه عاتب من “الوجودات صلی حسب كل ماق 
المكن والخلوق من الرائب : وجود مادى صرف -- وجود مادى وحياة س 
وجود مادى بوحياة وغريزة عليا - وجود مادى وحياة وعقل -- وجود عق 
صرف . وهذه الوجودات كلها ل تنشأ وحدها من عدم » بل ى موجودة عن 
وجود الات الإلهية » وعى تبق فى وجودها وأحوالها الشاهدة يفمل موجدهة 
فبا ؛ هى بالاختسار قل لموجدعا » ولهذا الفعل بفاعله تعلق لا ينقطع . 
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ثالقاً : من هذه الخلوقات الإنسات” ؛ وهو يتيوأ مكانا خاساً بين صراتب 
الو جو دات : مته عام الادة والميوان » وفوقه عالم الكائنا الجردة التى تيدأ بض 
سقامهاى نق الإفسان ؛ ونستطيع أن نستشف ماهية الإنسان القيقية من خلال 
الثلاف الخارجى فى ر كيه » وهو جمع فى ذاته كل الرائب التى دونه » ويضم إلى 
دلك شیا غير مادى » يتحل فى إدرا كه لتفسه مباشرة عن كل شیء »© حتى عن 
يدنه » ويتجل ق إرادته وإحساسه بقدرته وسيطريه عل ما دونه بالعم وبالتصرف 
القاهر وسيطرنة حتى على طبيمته المادية وقواه الدنيا > وف تسييره يانه حسب 
قم عليا ومفهومات غير مستمدة من الادة > له الندرة على فهمها والعايلية على 
العمل بها قى نفسه ء ويتجل أخيراً فى رمة صفات تتجاوز الناحية الإنسانية 
المادية » وهى سفات ليست من عالم ال ادة ولا الحيوان فى ثىء بل ى فى حقيقسها 
تجذيات لصفات إلهية ( واجع بثلاق بعض التق كتاب جاب القلب م نكتب 
الإحياء للنزالى » ويقية الآراء هى من نظرآت الغلسفة للإسان ) . 

لكن الإنسان على الرغم هن شعوره بقدرته واستقلاله يشعر بأنه ماوق من 
جهة » ويشعر من جهة أخرى بأنه جزء من الكون »> وهو فيه فاعل ومنقعل فى 
وقت واحد . ثم هو برتبط عا بحته من طزيق طبيمته المادية » ويرتيط عا فوقه 
ارتياطا حقيقيا لا يخفيه عنه إلا شعوره باستقلاله وأجاهه إلى ما محته يك طبيعته 
للادية » فهو حلقة اتسال بين عاللين ولذلك سدق الفيلسوف الأذانى كت" 
K۲‏ فى وغه للإنسان ء فى القام الذى تکام عنه فيه » بأنه « مواط نن مالین © . 

لا جرم يمد هذا أن تكون طبيمة الإنسان متمددة الجوانب » على نحو 
يصعب معه تكييقها » وبحيث يبدو فيه شى2 من التناقض » وإن کان هذا 
التتاقض فى المقيقة أشبه بالتنوع فى تواحى الطبيمة الإنسانية ع ولا يدرك أعماق 
ماهية الإنسان إلا من أطال الوقوف عنده والنظر قيه . 

وان تير لأحد أن ندرك ما فى الفرآن عن الإنسان إلا إذا نظر فى تفسه 
وف غيره نظراً يجا نافذآً » وإلا إا أصبح فى نظر نفسه مشكلة ‏ کا هو 
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«ترين اللو سى لفتامة اينه . ول هد يتوه عى ,قداو تقدم الإسان فى محر ٠ة‏ 
تسه وإدساسه ها ق فالا وى التكون . 

ادن امل لا بد أن يعبر عن هنا كله : عن الطاق فى إطلاقة د وعن 
الود فى عحدوديته »> وعن الملاقة يهم . وهذا التمبير يسم لان يكون حد 
القاييى رة سمة دين ما على وجه الإجال » ولمرقة ما إذا كان هنا لين يسلج 
ديا للإسان آم لا يساح 

أما للطقق مهو بطبیمته !نی لا يتقيد بقيد . ولا عكن أن بطق عليه أى 
إعتدئو من الاعتيارلت ا#صيية ا حى بالاحتمار وجهة نظر الإنمان الحدود . 

ء مطل لا عكن أن ا ى اإيحاط من طريى إنيات شىء له من المغات 
المروقة > إا أأحدب عد العات عنتاها الاتي ١‏ يل هر لا مرف الا لقا 
بتقها عته أو إثالنها على حو مطلى 

وهو أحيراً لا يدرك إلا يدانه ومن طريق الاهماج عيه ومن ط يق وى 
من وع ديد هو إدراك الو جود الق لدانه 

آنا الحنود فاحكاه عبار عن تلخيض آحواله س الال عا ع د ما 
عَأَما ممرعة ماهيته المقيقية وسمرفة أحكامه قلا يمكن أن تتير إلا لار جوع إلى 
للطلق ء قلا بد أن 'حظر إثيه من راو الطلق الخال اقدائم ء كا يقول القلاسقة . 
وذيك حضوم لأن الحدود أو الى لا دحل عا ق عرف ولا معهومات . 
فلا كن أن يمرف إلا من حيت عالاقته عا عت ء عا قوقه ء» وهو لا حكن إلا 
أن بوسف وسقا يستمد على التحليل ولاه وعل إدراحه نحت معهومات ء وکل 
داك لا ہیں فيه ء وهو ى حو الال لا سنى شب 

والملاقة بو الطلق واعود لا عكن ںوسیف الوسف اقيق ء ولا 
أن شري ٠‏ لپا لست ء ف واا ٠‏ إلا اأعشغر 1 دهت 4 غلا ند ء إا كان امس 
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"كذلك » أن يكون اكلام من ناحية الطلق تارة » ومن ناحية الحدود ثارت 
أخرى » باعتبارها قى الأعاق طرقين هيين للوجود الواحد الذى وجوده اتال 
والنى هو الوجد لكل شیء - 

والقرآت كتاب دن » يقول ميه : إنه وح إالعى » جاءء » ليباه للناس » 
لک بوجهوا أتقسهم ق الطريق لاؤدى إلى الاتصال بإلطاق » وليقوموا بعل 
اق » أساسه الكفاح الروحى للاتحياز من ال ركز التوسط إلى جاب الطلق ء 
كشىء يدجم إلى مصدرء - 

بعد هذا نستطيع أن ترجم إلى الشكلة الى يمن يسددها » أعنى مشكلة 
الآيات. التمارضة الظاعى فى القرأن . 

وإن مفتاحها أر مقتاح غيرها مما فى القرآن بتلخص فی أبنا » إذا اعتبرية 
عمداً عليه السلام ييا موحى إليه من جهة «وجد الكون » کا مى عقيدتى ٠‏ فإن 
القرآن من حيث إنه وحى” إلحى وكتاب دن موه للإنسان » يمير ى سض 
الشكلات مم عراعاة للطلق ( الذات الإثمية ) أسياة وير مراعيا أحوال 
الحدود ( الإنسان أو غير ) آحياء! أخرى - وهذا طييى » لآن الطلق والحدود 
ها الطرفان المقليان لاوجود »لا تقدم ؛ أو هو قد يمير عراءياً بيان الأسيات 
البائرة للأشياء رة والأسياب الأولى البميدة نارة آحرى . 

وهذا التمبير الزدوج ليس معناء التندد فى الوجود إلا اعتياراً » أن الوجود 
بذانه وأفماله يحب أن يكون واحدآ ء كا محم ذلك الصرورة القلية والفلسفية 
المقيقية مما ؟ وما التمدد ولا التنو ع إلافى آ نار الوجود الواحد وفىتارة الإنسان 
المدود له أو له . 

وك لكلام عن الوجود ق علاقانه وسفانه المامة يحي أن كوت له هده الصقة 
الزدوجة » وإلا لم يكن مميراً إلا عن جانب واحد من الوجود . 

فالتمارض فى السكلدم عن الوجود لا يكون على هذا الأساس إلا ظاعريا » 
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وهو يرجم إما إلى طبيعة الشكلة وإلى أن لما لاحيعين » أو سيد إلى النظرة 
الفاسفية إزاءها ١‏ 

فإذا جاء فى القرآن مثلا أن اله « ليس كفله شى +6 ء أو أنه هلا تسرك الأ بسار » 
أو آنه « فسَال لا يريد » »> أو هلا سال جما يفمل  »‏ فهذا تقرير لقوق 
الطلق وصقاه فى ذاه . وإذا وجدنا بعد ذلك آیات مل : « يد الله فرق ا 
) عمى ال حاضی ومشرف علييم ) أو « کل شیر مالك إلا وجيدة” 6 ( سی 
ذاته » اتليس فى الغرآن وصف صف للامح وجه الله ؛ أو « على المرشاستوى» ( عي 
استیلاته على ماكه وعلى عرش ملک بالإيحاد والتد پیر والقتصرف ) » أو 9 وجو" 

وعد . ناضرة إلى رما ناظرة” © ( عمتى اتجاء ب بتى آدم وه بذواة سبج لشهود ذانه h2‏ 

وجلالا اللذبن لا بوصفان ء لا بميونهم » لأنها غيرمذ كورة ف الآية)» أو « كت 
على تفه الرحة” » ( عى ما بقتضیه كاله وفضله فى ذانه ) » أو ما ورد من أله 
لا يمذب ولا يثيب إلا بحسب الممل - تقريراً لمأ له من المدل ‏ أو من صفات 
ما له نظي ى الإنسان » نم يكن فى هذا كله ما يناقض تقر قات الطلق 
وحقوقه ء لا ذكال اكلام عنه ٤‏ وبيان للف كرة الى يجب أن کون فى ذهن 
الإنسان عنهء ياعتباره ذانا متمالية ؛ مع الاستماثة عا هو مشهود للإنسان الذى 
هو الخاطي بالوعى ۰ والذى فيه شىء ريات » لأنه ملل الأرض « وحليقة «a‏ 
الله فها - وتقرير هذه الصفات التى تشعو بالشبه بين الله والإنسات يرى إلى تبيه 
الإنسان كى يحترس من تصور الذات الإلهية وجودا منافياً للوجود » أو معطلا 
من الصقات » مرا يعد وصمقة بات فا السلى الطلق 0 ودكيلا عيل 
الإنسات إلى اعبار الذات الإفسية ممتى عر دالا عكن عتّد السلة بينه وبين و 
من طريق الإمان » أو اعتيارها شيا يتبه المدم ؛ وهو أيشاً إيضاح لاملاقة التى 
.بين الله ويين خلته هدا من جهة . ومن جهة أخرى جب محسب القاعدة التى 
قررناها فى الطلق أن فم کل كلام عنه فهما مقيداً يحتوقه وصقانه » أعنى أن 
يفهم ععتى يتعالى على السب والاعتبارات وضروب التشبيه . وقد تقدم القول 


YA 


يأ لا يجوز » من حيث اليد » أن يحاول الإنسان معرغة الطلق من طريق تطبيق 
أحكام ادود عليه » بل حب على الحدود أن يتحاوز » وثة عقلية حريثة» حدود 
تفسه » وآن ينتقل إلى ميدان الطلق » لكيلا يقوته إدرا كه وإدراك” أحكامه 
على مو أدى إلى الحق من جهة » وحتى يستطيم أن يمرف نقسه ق ضوء الطلق 
الذى جى مته من جهة أخرى . 1 

وکل نظرة للأشياء لا جم بين الشىء وغيره أو بينه وبين ميدثه فانها نظرة 
قير دقيقة » لأنها عير شامئة ؟ ومن أبى إلا الإصرار على تطبيق أحكام المعدود » 
مستقلا بذاته عن كل شىء » قان يجاوز حدود نفسه وان يتلم جديداً » ولن 
تكون لأحكامه قيمة عامة . 

وليس معتى هذا أن يلتى الإسان أحكام عقله وشمورء » بل أن ربطها 
عا فوةنها » لتكون أوثق وأعى وأصدق . وهذا موقف لن يصل إليه الإنسات 
إلا إذا مرن على النظر المتلى وع التأمل المميق فى المقل وأسكامه وف الوجود 
وسقاته الذانية . 

وهقا كله إذا نظر؟ للسألة من منظار الل النظرى النى > نظراً لتقيده 
بإشكالات العيان الحسى » لا رال يقف أمام الوحود فى موقف صمب فيه تور » 
يل تناقض يؤدى إلى حيرة العقل وانقسام موضوع الفكر إلى حد الفوضى . 

أما إذا اتقلنا إلى ميادن الشاهدات الباطنة ومشاهدات الروح أو المقل 
المالبة » كان لكل سور التمبير الدينى فى القرآن - هيا يتلق بالذات الإالهية 
وبالإنسان وبإلكون وبالملاقة هما - ممان أخرى » لا تناقض ما تقدم ؟ 
ولسكنها » نظراً لأن اقل فها بواجه الأشياء مباشرة » مإن القكرة فها تكون 
موحدّدة » ويكون الانسجام أقوى » وجلى صغات الوجؤد الواحد أوشح 
وأجإ ؛ وسده الوجود عند ذلك » دون حجاب ء واحداً » له شكونه الى لا تك 
عنه ؟ وكلها خير » لأنها له ؟ والأشياء كلما شمو نه » فعى كلها غأرقة فى افير » 
وكلها حاملة"” للوجود والجال » ناطقة ملسان واحد من الأزل إلى الأبد . 


4 


غير أن هذا كله رى عنظار الروح الطلقة لا يمنظار الاعتبارات ؟ والروح 
هتا يدرك الو جود الواحد فى ذفسها وتدرك نضا فى الوجود الواحد > دوق حاجة 
إلى أن نتخيل حاولا أو انقساما أو اتصالا أو انفسالا ء لأن هذا كله من تشويش 
الحى أو العقل الشوب بتتوع الحس . 

إن الوجود الم العميق واحد » ليس فيه جوات ء وله شئونه الى تتجل فى 
عاقب من الوجودات لا يدرك الكان الحدود من موتفه منها إلا بعضها ؛ وهى. 
ئيس لها وجود يذاها » ولا تبدو مستقلة بوجودها إلا اعتياراً . وإذا بى التاظر 
أحكامه على هذا الأسل الثابت لم بحر فى تعليل ما فى القرآن أو غيره من الوعى 
الممحيح من صور مختلفة للتعبير عن الشىء الواحد . إن الأحى أ بيان من جانب 
الطلق ؛ بیان موجه لشىء منه ( الطلق ) مصدرء » وإليه رده ؛ وبه قوامه ؛ 
فلا جرم أن يكون هذا الأعى غريباً عند من لا يتجاوز نظره كاه الصنير فى 
عحيط الوجود الأعظم الذى لا مهاءة له . هذا كله فيا يتعفق مشكلة الات الإإلهية . 

ومن آقمال موجود الكون ما هو فمال ف غيره ومنفمل به 4 ولكن إذا 
كان الله هو خالق الكون عا فيه من أشياء فاعلة » فإن من الح أن يقال أحياناً 
-- كا يقول القرآن - إن كل ما يقع فى السكون إن هو إلا فل لله » أعنى بطريقة 
مباشرة أو غير ءباشرة ؛ وكذلك من الحق أن يقال - إذا نظرنا إلى ما يصدر 
عن الأشياء من آثار - إن الآثار فمل لكؤراتها » آيا كانت » لأن الؤئرات 
أسباب مباشرة لآثارها » قالوقف إذن هو أشبه بتظرة فلسفية للأشياء على 
اعتبارين ء منه أن يكون تناقشا ى وحهة النظر . وعلى هذا الأساس نستطيع أن 
تسر ما فى الف آن من أن الله خالق” كل تىء أو أن الحوادث تقع بإذنه وإرادنه» 
أو أن تفسر ار تباط الحوادث - إرادية كانت أو غير إرادية - عشيئته ؛ من 
جهة ء كا نستطيع أن تسدد الآثار إلى أسبابها وجه عام وأن تحمل الإنسان. 
نتيجة أفعاله عقدار ما إنه السيب الباشر لها من جهة أخرى . 


A. 


وإذا أردنا الكلام عن مشكلة الجير والاختيار فإننا لا جد ف القرآن ما هو 
2 تی ارغ ع « ان الإنسان یر » ء ولا نص لسرم على ق الإرادة 
الإنسانية ۽ بل الونسات ف القران . ماعب ويكللف بإعتبار أنه هرد ادر . 
-ولكن لو قال أحد إن الإنسان حر حرية تامة لكان مصيباً من وجه » أعنى 
من جهة شمور الإنسان بإرادته وقدرته » عند ما يتصور نفسه إرادة مستقلة » مم 
صرق النظر عن أنواع القاومة الداخلية واتكارجية التى بواجهها عد تنفيذ العمل ؟ 
وكذلك لو قال أحد إن الإنسان عير" » لكان أيضاً مسييا من ناحية » أعنى 
من جية أت غلوق وأن أفاله تأر عؤارات كثيرة عند تنفيذها . واذلك عجر 
بض الفلاسغة عن موقف الإنسان يأنه حر* فى ميدان من القيود ‏ 

والقرآن حاطب الإنسان بحسب موفقه ء أعنى مع سراعاة أنه حر من النادية 
الصورية النطتية » وأنه لا بد أن يتغلب على ألقاومات الماتلغة من الناحية الواقمية . 

وإذاكان الفكر يمد شيا من التناقض ي هذا الكلام فالواجي .هليه أن 
.يصحح موقفه ون يبحث عن وجهة النظر الصحيعة ألتى ينظر مها » 5 
.عن مستوى النظرات النسبية ؟ وليعاول » على سبيل التجرية » أن يتبين لنفسه 
“أول كيف كته التوفيق بين ما يحس به مما يشبه أن يكون استقلالا تامأ فى 
«الوجود والفكر والإرادة والقدرة وموها من جهة ۽ ونين عدم إحساسه يأنه 
-هو الذى أوجد نفسه وركّب فها ملكالها وقواها ويأنه هو الذى يحفظ وجود 
.نفسه » من جهة أخرى . ْ 

وهذه الظاهرة الى يدها الإنسان ق الشاهدة الياطنة لتعسه لا بد من تعليلها » 
موهذا أجدى على الفكر من اشارة عابرة غير مدعمة الى تعارض مزغوم فى القرآن 6 
وتمليلها يتير لاحي الشكلة . الح أن الإنسان معصرف بذانه من جهة » وهو 
يتصرف بفل وجود وقوى مستمدة من موجده» کا يتصرف بتصرف موجده 
غيه » من جهة أخرى ؛ فهو أشيه يحلقة من سلسلة يجب عليه » إن أراد معرفة 


ام 


آخرها ء أن يحاول معرقة أولما » ولا بد أن يحاول بالفسكر أن ينقد من خلال 
تشع صورة المبارة إلى الثىء الواحد الذى تمير عنه ‏ 

وينينى » عيماكان الأحى » آلا يتصور الإنسان أنه مستقل فى أفماله استقلالا 
ناما بإلدسبة اوجده ؟ لأن الاستقلال اقيق فى الفمل يحم الاستقلال المقيق قى 
الوجود ؛ وهنا نقهم سر ماف القرآن من مثل : « قل : كل" من عند اله » » 
ونقهم سر مطالية النى عليه السلام بالإعان بالقدر خيرم وشرء من الله ؛ وهو إذا 
كان قد نعى عن اكلام فى القدر ما يؤدى إليه عتد اليمض من إشكال يدعوم 
إلى المامى وإلقائها على الله وعند البمض الآخر م., شروب الثرور وخطر اعتقاد 
المروج والامتقلال عن دائرة ملك الله > فإنه - فيا أعتقد س أراد أن يكبت 
الأعان الله و بآنه غالقكل شىء » وهذاء ح ؛ كا أراد أن يمحفظ السلين من 
الازلاق ‏ إذا قالوا باستقلال الإنسان ى الفمل -- إلى القول ياستقلاله هو أو غيره 
من الكائتات الفاعلة ء قى وجودها ؟ وهذا ما يتناق مع فسّكرة أن الكون فسل 
له » باعتبار أن ذلك أصل أسامى ىكل دين وأن الاعتيار الذى يقوم عليه اسل“ 
أسامى قى كل فلسفة حميحة »كا أنه يتنا مع فكرة الوحود الواحد . 

وتم نقطة هى : كيف کن التوفيق يان شعور الإنسان بحر يته وقدرنه من 
جهة » وبين أنه موجود بفمل إله » له فيه قمل ۰ بإعتبار أنه موجد له ولقواه 
وملكاته من جهة آخری ؟ هن لا بوحد تناقض . لاله لا بوجد حك على الثىء 
الواحد من جهة واحدة يحكين متضادين ؟ وكل ما ى الأمس أن الإنسان حر قادر 
وعخلوق » ولیس فى هذا تناقص عقلى . 

ويلتتى الطرفان لو نفديا ببسيرتنا إلى أعماق الأشياء-» واستطمنا أن تظل فى 
داحل ذلك الس العظيم » سر ظهور آثار الوجود عن الوجود وما يكو . بین 
الوجود وآكاره عند دلك من التملق 

وتطة أحرى هى : كيس عكن التوفيق بين أن يكون الإنسان فى وجوده 


(51 س طلغة) 


AT 


وقواء آثراً موجد › هو مته ( الوجد )؛ وبين أن یکون مکلَةا ؟ وليس هنا تناقض » 
لأن المع تضم الوجود والقدرة والعكليف » وهذا هو منتعى الإبداع . 

ولا كان التكليف يتضمن بطبيمته مشقة وجهداً وتغلياً على عقبات متدوعة 
ل CT‏ 
السنية أو المتاب » فإن التكليف فى ذاته أشبه شىء بالامتحان والابتلاء . ولاكان 
الإسان ء نظراً الجهد ولأقاومات الختلفة » لا يستطيم محقيق مقتضيات القكليف 
تحقيتاً كاملا ولا باو غم السكال الذى يتمبوره لنفسه -- لولم يكن داخلا فى حلقة 
من للؤئرات والأثار التنوعة -- فإنه إن كان مسولا عقدار ما وأعب من ملكات 
فإنه يستحق الغو والتجاوز نظراً لما مواجهه من عتبات . وکل هذا بوجد فى 
القرآن بإلقص والمى . 

وف القرآت آيات قرز الحق الطلق الأعلى لله فى الإيجاد والقمل » والتصريف 
والادر » وق القدرة على التفيير والتبديل » والبسط والفيض » والمطاء والتع » 
وطل تعطيل خصائص الأشياء وإيثاف آلة الكون أو إفتائه وإعلاك ما فيهء ا 
شر الب والقدرة والإرادة والمتابة الشاملة ؟ وهذا كله من شأن الألوهية 
وحقوقها ؛ ولیس يجوز أن "يفهم شى من مثل هذا على أنه تسف أو ظلم من 
انب الله ء لأن التسسف أو اال أو عدم سراعاة المكة أو السلاح لللكون 
والحق » كلها مر مقهومات الإنسان الناقص التى لا يجوز له أن يطبقها على 
الذات الإلهية الطلقة الكال » خسوساً لأنه يقابل ذلك ا كيد المكة واارحة 
والمدل والإحسان والكال والفشل والمفو الكرم من جاب الذات الإلهية » 
كا أنه يقابله أن أفمال الله جرى على سنة الكال اللائق بالإله الحى . 

وما دام الله هو الموجد وهو الحافف للوجود ق بقائه الظظاهر فى المدة المقدرة 
له » وطاب مکل شىء على ما مو عليه من أقمال طبيمية أو إرادية + قلا شلك آ نكل 
عىء » مادام من آثار فل » قهو ق ميدان قدرته الطلقة ؛ وهذا شىء متاق 


عم 


واضح ء وعو لا يشير الغاوقات » بل لما أن تستعد بأنها ليست ف عزلة ولا فى 
قطيمة عن السمدر الأعظم لوجودها . 

وهنا تستطيع أن نغهم المنى المقيق لآية « وما تشاءون إلا أن يشاء الله » » 
أو« وما رميت إذرميت »-ولسكن الله رى » » « ولو شاء ريك لآمن من قى 
الأرض كلهم جيناً » » « ولا تقولن” لعل إفى فاع“ ذلك غداً إلا أن يشاة 
اله ء واذكر ريك إذآ نسيت ! » وغير ذلك من الآنات ؛ فالله » وإن كان قد 
أوجد الإنسات سرا قادرا مدا » فإنه ريد أن يتهه إلى الآ يشى أنه لم يسيح 
إلا آغر » بل عو لا يزال قى حضرة وجوده » وما e‏ واوق نطاق 
١‏ للك الإلمى . 

ونستطيع منحهة أخرى أنننهم كيف بتدخل الوجد فى التكون » إن شاء » 

فتقم الموارق أو غير المادى من الظواهر الطبيمية 2 وأن تور كت ر 
نقوس” بعش بق آم » أوكيف تلمع الميوانات ؛ لأن هذا كله لا يمدو أن 
ايكون تمطيلا مؤقتاً لبمضش القسائص أو زيادة ليمشها يغمل موجدها ء وليس 
فى هذا شیء غریب . 

ليس الإشكال فى هذا كله ء لأنه قى القيقة فر م”لسألة وجود الذات الوجدة 
الكون والديرة له » عا لما من صفات الكال الى لا مد أن تكونٍ ها » وعا 
لما سن سلة دائمة بإلكون ء وكل هذا الكلام موجه من يقول بوجود الأله 
الدير . أما من يتكر ذلك فال كلام ممه على أساص مقدمات وأدلة أخرى طويلة » 
ليس هنا مقاءها 4 وعى عند المقل ثابتة كثبوته عند نفسه ء إا أردنا أن 
تكلم بالمقل - 

أما ما فى القرآن من كلام عن بنی آدم فى هداع وشلالحم ونیم فى مليائتهم 
شه عمادن عنتلفة نهو ينلبق على الواقع 0 وإذا كارت ف الكون ع * فهو 
5 القيقة اعتبارى » مجه إلى سكم وجهة نظر الإنسان وحدتها . 


Af 


إن الياحتين العلميين الذبن يستعملون منهج النقد العلمى فى موشوع الدبن 
يشعون أنقسهم » تمشياً مع مرقفهم الملى » ارج الذين ؛ وتموزم فى التالب 
المرقة” بقلسفة الدين ؟ ولا أقسد الفلسفة التى هى أشبه بإلنظر فى الأحوال اللارجية 
الأديان والنسجيل لما ولا توحيه فى نفس التاظر بعد شىء من الاستنباط غير 
التطى ء بل أقسد فلسفة الدين الحقيقية » وعى فلسفة ميتافيزيقية حميقة يلتق فها 
الوحى وال تحت رابة المقل الفلسق > ولتكن هؤلاء الياثين » خصوسا من 
الستشرقين الناظرين ف الإسلام ء يدون الح الملى على التمبير اديت عند 
السلين”» مم أنه نقيجة بجرة روحية عيقة » وتمرة انسجام الروح مع الوجود 
المن ؛ وبدلا من آن ينقذوا إلى عم السا » أعنى مشكلة الوجود » لك يفهموا 
التمبير الدینی على ضوء الثىء الى هو تمبير” عته » يطرقون ميداناً لا يقم نحت 
التجرية الباشرة تاباحث المادى ؛ وم يكتفون ما يشيه المزل فى موطن الد » 
فيشيره” إلى التمارض الذى لا يبدو كذلك إلا لأن من يلامظه لا يتوص على 
الأسول 'مميقة التى عليها وحدها يفبنى الك السحيح . مم ينظرون نظرة عليلية ؛ 
ولو وقف الإنسان عند التحليل أو عند مظهر الوجود الذى لا يتجاوزه التحليل 
لفاته الوضوع أو اتقسم انقساماً لا يي ممه شتااه ‏ 

إن القرآن كتاب موجه للإنساقية كاها » وهو بنطبق على حال جيم 
طوائف هذه الإتسانية ويمير عن ذلك عاما . 1 

قالتدين الور ع الذى قد نفد فى كيانه الشعور” العميق يأنه خلوق ٠‏ يريد أن 
مرج عن حوله وقوه وينسب اتلير له والشر لنفسه » أو بريد أن نس ب كل شی 
له نسبة ميتافزيقية لامادءة ء يمد فى القرآن ما يتاسب ذلك . 

والتدين المت بفمله للخير العترف بالستولية فى فمله للشر جد ما رشى شموره 
يذاه ويتقق مع المدالة الى يتصورها . 

والتدين الذنب السوفه على نفسه يد ذا تاب وباب ما يبد يأسه ويطمثته 
عل مسيره - 


والناظر نظرة فلسقية ميتافيزيقية عميقة بعد ما يلاثم نظرته . 

واللاسر الذى يزعم أنه مالك » أقفى عليه بإلشى والشقاء يجد ما يقرر وف 
حاله ‏ وحتى الشيطان الإنسانى الارد يمد أنه يمناده وإصراره واستماله عقله 
وإدادته فى غير ما آعس به » قد واسف يانه من حزب الشيطان . فالقرآن ليس 
موسها للسذج ولا للمصرين على التظر إلى شىء واحد أو على النظر من جاب 
واحد . بل هو موجه للإنسانية التطورة السائرة فى نطورها حو الكال الفكرى 
وتحو النظرة الوح دة فى شون الله والمكون والإنسان » على الأساس الفلسفى . 

وإذا احتج متسائق” :لماذا وجد الشر ٠‏ الاشرار فى السكون على الإطلاق ؟ 
فليحاول » كا فمل الفلاسفة + أن عحص | ممنى 0 الشر 6 وجه عام » وآن 
عيز بين الشر اليتافيزيتى اللقيق الطلق وبين الشر الامتيارى السبى ؛ وليل 
أن الأول غير موجود فى الكون » وأن الثالى عرد تقد > أو نشل » أو خير 
أقل » أو من اللوازم الطبيمية للكائن الحدود أو الكائن الروحاتى اللابس للمادة ؛ 
فليس له علة فاعلة بللمنى الحقيق » بل هو شىء سلبى فقط » لا بد مته لظهوو المير ؛ 
فالشر له وظيغته » وله من القيمة عقدار هذه الوظيفة ؛ ولو حرم هذا الوجود 
من الإنسان وشروره لا كان من الحقق أن يكور أحسن ماهو عليه . 

والشيطان وکل العائدين ارادم وعقوم لاحق والخير ثم من هذا القبيل » 
عملهم سلى » ويقابله الخير الإإيجاى الغالب ق الو جود له »كا يقابل الوجود المدم 
بالاعتبار الق . والشر النسى مع أنه موجود فإنه ممما كان أمرء أقل من اتلير » 
وعو على كل حال لا يفسد نظام الوجود » وقد يكت من عم اتير لكان 
أن يكون قادراً على معرفة الشر . 

وإتكار الحق له من القيمة عقدار ما هو متملق بالحق ؛ والمذاب الترتب 
على إتكار الى له من الجال ولا بد أن يكون فيه من السمادة بقدر ما أله لأجل 
إتكار اطق ؟ ولكن الفرق كبير بين جال معرفة ساق والاعتراف به والسعادة 


كم 


الناشئة عن ذلك وبين جال معوفة المق والغرد عليه والشقاء الترتب على ذلك , 
إن شقاء الأشرار أو عذامهم عند القيامة شقائه سميد ؟ وهذا تناقض لا ينفذ إلى 
افسجامه إلا من ترق عشهده للأشياء » حتى قبي نكل بواحيها . وك من الآلام 
نقرشها من على أنفسنا أو متملها سعداء حتی فى هذه اليا ! وى أرعتنا ضما 
على الاعتراف بلخملا واحال المتّاب ق ألم وسرور ! ؟ وک اتا أن + تسیل الأساة 
متا اللموع أو متا أشستا على عدم الزن الآ والبكاء فى بض الواتقف ! 
وك رفي الناس ف أن يكونوا شهداء ! 

وإذا احتج التسائل مرت أخرى لماذا بوجد الأشرار من الناس ؟ فالسكلام 
هنا ايا كا تقدم » ويزاد على ذلك أن ممظم شرور بتى آدم تسبية سلبية ؛ ورحة 
الله تنسع لم » لأنها وسمت كل شىء . ولاذا يجب أن يكون الناس جياً 
متشاببين ؟ ودل فى هذا جمال ؟ ولاذا لا يكون من التاس من هو أقرب الاك »> 
ويکر نهم منهو أقرب لأسكائناتافدنيا» ويكون منهمالكافح بين ينه مادام * 
كل إنسان مُستقلا بوجوده عن الآخر؛ وما دامت الأشياء فى وحودها - وبتو 
الإنسان أيضاً فى وجودهم = عاتب متقاونه » وإنكانت كلها حامئة لاوجود 
الخيد ! ؟ وإذا كان فى الناس من ثم نمية لأدى الأشرار فإن فى هذا جالا 
لا يمرفه ولا يتتبه له إلا القلياون » وله ءوض تام فى استمرار الحياة وق حياة بعد 
هده الحياة . ١‏ 

وأخيراً فإنه ما دام هذا العالم موجوداً واحداً منظما فلا بد لكر من 
الاختيار بين أحد الحاول الأنية : 

١‏ - القول بأنه ليس الكون مرج مدير واحد» وإعا توجد قوى مختلفة 
مستقلة متشمارية ؛ ومعبي ذلك إتكار علة وحدة الكون وعلة ما فيه من نظام 
وارتباط وتائية » وهذا مالف الواقع الشاهد » كا أنه يتاقض المقل ؛ لأن 
المقّل لا يتصور إلا وجوداً واحداً سبط الأجزاء أو للظاعر » ولأنه يطبيمته 


AV 


وبحث عن الملة والوحدة ؟ والمقل حقيقة” لا شك فيا » وتجاهلها مكابرة ؛ 
وهو يؤدى إلى فق کل أساس للحم أو ميزان له » وحتی كل أساس للاعتراض » 
والاشياء كلها خاشعة للتغير فلا تصلح ميدأ لوجود نفسها فلا عن إيحاد غيرها ؛ 
وهذا القولكاه ىفوش لأنه أشيه بالانتكاس ف الوثنية القدعة أو فيا يشبه القول 
آللمة كثيرة دودة الغءل »> وهو باطل لا ريب » وقد تقدم العقل والعلم والفلسقة 
م يجاوز هذه الرحلة يكثير . 

+ - القول ود خالق مدير للأشياء ء إلا آن الأشياء بعد وجودها ٠‏ 
استقلت عنه قى وجودها وأقمالها ؛ وهذا يؤدى إ!. تناقض عقلى ء لأن كون 
الشىء مو جودا بفملموجد غيره وكونه ق نفس .وقت مستقلا عنه » مستحيل ؟ 
لان وجود الأشياء عجن خلافاً لصقانها ~~ أ ر” جوهرى » وهو لیس کشیء 
عكن أن يتفصل تام الاتفصال عن معيدره » بل إن مصدره عده بثيار وجود 
مستمر . والوجود ليس كتظام الساعة التى تتحرك أجزاؤها بسبب ما بين هذه 
الأجزاء من علاقة دفع واندفاع آلينين ؛ وهسقا النظام هو سيب حركتها الؤقتة » 
ولكنه شىء وأجزاء السامة شىء آخر . وهذا القول مرفوض كالأول » وها 
مسَادان الس والفلسفة ء عا يسميان إليه من الوحدة وعا يقررائه من انسجام 
وفائية فى السكون ‏ 

© - القول بموجد للكون فسّال مر فى جلته وأجزائه تأثيراً غير ملحوظ 
مباشرة وغير مشمور به مباشرة ؛ وهذا غير مستحيل » دن الفامل = حتى فی 
المادة - يكون ق كثير من الأحيان غير ظاهر » ولأننا لا ترى الأشياء توجد 
نفسها من جهة ۾ كا لا تشعر بأننا عن اللذين نود أنقسنا ولا نشمر بحسم أفمالنا 
ولا بكيفية سدوزها عنا من جهة أخرى ؛ وعلى هذا -- وس ب كل ما ققدم 
مد أننا » وإ ن كنا لا تلاحظ الندخل الباشى الموجد فى الكون » قنحن نتوصل 
إليه بالضرورة المقّلية ء لا سيا أن أغلب القوى الغمالة غير مشاهدة إلا بآثارها 8 


هم 


وهنا بحسب هذا القول الأخير » لنا أن مختار بين : 

(1) اقول بالوجد الطلق اتخالق سكل شىء التصرف فيه کا يشاء ء لا يسأل 
عن شىء ؟ لأنه لا ثىء فوقه » ولأن أفعاله خلق وقوانين . ولا معنى للاعتراض 
عليه ٤‏ لأن هذا الاعتراض سيكون من وجهة نظر کال محدود » وهذا نس ذائى 
لا يساح اساسا مجعم ولا لتقدبر قيمة مطلقة ؛ وإذا اتج أحد بادقل الإنساى 
وأسكامه فالمقل الإنساقى عهما رر لازال فسيا » وهو لا يزال ق خدمة الإنسان 
وسسيراً عن وجهة نظرء اللا رة ومتاثراً بذائيته ؟ فأما المقل الطلق فإنه لا جد 
اعتراشاً على تصرف الوحد امالك فيا أوجد وماك . 

وهذا مسلك لا غبار عليه فى الواقم ؛ وهو مسلك أهل الورع من التديتين 
ىكل الديانات من السقّمين الراضين » الماملين للخير من غير اغترار بأعمالمم > 
الآملين فى الرحعة والفسّل الإلهيين حتى مع عدم الاستحقاق » تاركين للفشل 
الإلعى ممالا يفيض فيه بمحض الود والكرم » قائلين إن الإفسان ما دام خاو 
فيو ماوك » وهو غير قاعل بالمنى الحقيق » فليس له حقوق . ومن عؤلاء مثلا 
فريق أهل السئة بين السامين » وهو شبيه من وجه عوقف القلاسقة الراشين 
عجرى الأندار الحيّين ها الجادين فى تربية أنفسهم وف السيطرة على ميو فى » 
على شوء مثل أعلى يتتخياونه » عاولين الانسجام مع الإرادة المليا أو المقل الكلى م 

(ت) القول بموجد مطلق عالق لکل شىء وبأن من اوقا ما طسبم على 
أفمال خاصة به ؟ فهو قمال بحسب ملكات عقلية خالبة » أو عقلية -- حسية »> 
أو حسية غالبة » أو بحسب قوى مادية ؛ وذلك طبقاً لفكرة واشمة فى الخالة 
الأولى » أوفكرة مضطرية لا تتشح إلا بالجهد ولا تعجه وها الإرادة إلا بإلكقاح 
کا فى الما الثانية » أو بحسب دواقم ومواعث حيوية خالصة كا فى الال الثالثة » 
أو بحسب قوىطبيمية مضة كا فى الخالة الرابعة . وکل شىء يؤدى وظيفته على نحو 
قانونى ؟ والتى يحتمل مسثولية عله يحتملها على تمر صارم وبحسب عدالة يتصورها 


كم 


الإنسان » وعى عدالة دقيقة إلى حد تسبيق يجال الفمل الله » بل جال الفضل 
الإثمى خاته ؛ والوجد لا يتدخل فى الكون » وهو فى علاقته بالإنسان وحتى 
بالليوان براعى المدل والحكة والسلاح »كنا يتسورها الإنسان بمقله > لا يتعدى 
ذلك إلا تفضل أو لطف أو رحعة» فضلا عن أن يتمداء إلى التصرف غير القيد . 

وهذا موقف يعض التدينين الحمكين لوجهة نظرم النسبية الحتجين بالمقل 
الإنساق فى كل شىء » كالمتزئة مثلا بين السلفين ؟ وى مسلسكهم من التداقض 
عقدار ما بوجد من الحق فى أن الئیء ء الذى وجوده من غيره أو مشذكانه من غير 
لا يكون ل الفمل بللمتى المقيق الكامل ء لأنكون الشىء اوقا » و كرنه فالا 
بذانه فملا حقيقياً » تناقض ؟ وف نظرتهم من التسيف بمقدار ما بوجد من الحق 
فى أن الوازين الإنسانية نسبية » وآنها ذلك لا ينبنى أن تطبق على الطلق » وإلا 
آل الأعس إلى تشبيه الخالق باخارق . 

(ح) القول عوجد معللق خلق الأشياء » وع کل ما سيقم من أفناها ؟ 
وعم قبل خلق الإنسان ما ستکون عليه أفماله فیا لو كان مطاق تى الإرادة والاختيار» 
تقلقه فى الظروف الى فبا تقم مته أفماله طبغا للعم السابق ؟ بل هو فى داعم 
يخلقها له مطايقة لأفماله الت ى كان يفملها » لكان مطلق الاختيار ؟ ولیس هنا ظلم 
ف دأيهم ۽ لأنه لا فرق بين أن علق الإنسان الأقمال لنفسه وبين أن لما الله 
ومحاسيه عليا ؛ ما دامت ی ہی . 

وهذا هو رأى بعض ش أسمعاب الشاهدات من السوفية الذين آرادوا -- عرسا 
عل التوحيد المقيق وعلى تا أ كيد شعول العم والإرادة الإلهميين - أن يتغادوا 
إشكال القول يفاملئين وأيت) الإشكال الترتب على القول يكال الله وعلمه الشامل 
من جهة ولك الشرور الإإنسانية يجحرى عجراها من هة أخرى . وهنا القول 
قد يكون نقيحة ماهد خاسة » فلا جال للحم عليه من جاني آهل النظر المقل 
المنطق ؟ ومن الثريب أنه أيشاً رأى الفيلسوف الغرنسى ديكارت » وذلك تأثير 
العرب فى أغلب الطن . ومنه شیء عند أبن سينا وشیء فى يعض آيات القرآن . 
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( ) القول بارآى الذى بينته على سبيل الماولة فقط لل مشكلة من أعضل 
الشكلات ؛ والقدمات التى التزمها فى وجهة نظرى هى : 

١‏ - الو جود الحق واحد » كا تقضى الضرورة المقلية ؛ وهو كله خير» 
أو على الأقل فوق مقهومات انخير والشر كا بتصورها الإقسان . 

؟ - الوجودات التنوعة فى ظاهرها تون للوجود الواحد ؟ وهذا نتيجة 
للاقدمة الأولى ؛ وفها كلها الوجود والخير بحسب مراتها . 

٣‏ - الوجودات غير مستقلة » لا قى وجودها - والتالى س لا فى 
أفمالا » عن الوجود الذى هى شئون له . 

:۽ - الوجودات تفمل بقضل وجودها وملكائها أو قواها السارية فما 
سرياتا لا ينقطم من الموجد المطلق ؛ فأفمالما هى من الناحية « المادية » اللارجية 
المباشرة » وص لامو جد الطاق من‌الثاحية « الصورة» الميتا ذزيقهة العميقة البنيدة . 

© - الإنسان طبيعة عركبة من عقل وتوازع شهوانية ختلفة مصدرها 
البدن . وعو » وإ كانت تغلى عليه بحسب فطر ته الأمملية -- وإلى أعتقد بفوارق 
فطرية - أو بفضل الجهاد والكفاح لاحية المقل أو ناحية الادة » قإنه لن 
يستطيع أن يغمل فلا يطابق إحدى تاحيى طبيّمية مطابقة تامة ؟ وهذا نقيجة 
لازمة لت ركيبه من شيثين : فال ان لا يستطيم فى المادة مباشرة الأعمال الفسكرءة 
ااروحية إلا وهو يحمل عمقل طبيمته الادنة ء م آنه لا يباشر العمل الادى الليواق 
إلا وهو شاعر - ولو يعض الشعور - عمارضة عقله وجمكمة القاسى عليه ؛ 
فلا بد له مئ الكقاح حت سلطان الفسكرة وبتوجيه وإرشاد من الإرادة المليا . 
وف هذا الكفاح قضله الذى لا يدالى . 1 

ولوكان الإنسان عقلا مجرداً أو كان حيوانا من كل وجه ل كان مناك عمال 
لا للتكليف الدينى ولا للأم اتللق عا يتطليانه من يذل الجهود » ولا كان هناك 
جال للإرادة ولا للكلام فى الاختيار » لأن الاختيار فلعتى المادى لا يكون إلا 
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عند اختلاف الدواعى والصوارف » وهذا لا يكون عند کان كب من طييمتين 
متمارشتين ك) هو الحال عند الإنسان » غياة الإنسان على ظهر الأرض امتحان” 
وابتلاء ع وفضله فى التكقاح مع الإخلاص » حتى ولو فشل ف باوغ الال ؟ 
وهو يحاسّي يمسي موقفه الصعب » لأنه يميش حراً ( نظرياً ) فى أحماق سجن 
من بدنه ومن هنا الكون ( حمليا ) . 

وڌا كان النلاسئة لم يفوا على أن الإنسان حر أو على أنه محبور ؛ وإذاكان 
لا أحد من آهل الأديان ولا من الفلاسفة يفكر أن الإقسان - على ازم من 
تركيب طبييته س مكلدّف> بالعمل الاق » بل م ٠‏ رن أن التكليف الدينى والأمن 
الحلق لا وجهان إلا للارنسان » لأنه هو ' _حيد الذى تسمح طبيمته بذلك » 
وإذا كان الإنسان من أول نظرة له مشكاد » .اماذا بوجه الاعتراض إلى ما يقرره 
القرآن عن هذا الإنسان » إذا كان ذلك طابقا لحاله ؟ ولماذا لا ريد الإنسان 
أن يغهم إشكال حياته وأن يقل هذا الإشكال » تافآ إلى جم مشكلة الوجود ؟ 

إن الذى قهم مشكلة الإنسان هو مقكر مثل أبى الملاء حين يقول : «إلى 
اله أمَكو حبجة لا تطيعنى » ؟ أو مثل جوته 606156 إذ يقول : « إن روحنين 
تسكنان قی مصدرى » » أو مثل الفخر الرازى إِد يقول : « وأرواحنا فى وحشة 
من جسومنا 4 - 

إن الإنسان أرق الكائتات المادئة ء وجاله قى إشكال طبيمته » وقشضله فى 
سعيه للتقلي على ضروب امن والإغراء وما يلسق بذلك من الآلام » وف قبوله 
عبء طبيمته وعب» هذه المياة رايا بنقسه عاولا إيجاد الانسجام ينه وبين 
تقسه وبينة وبين الإرادة المليا . وهنا فقط ملك نقسه كلما وبراها فى عالة 
من الوجود الى والقاود الذى ليس له دود . 


FE اعد‎ ¥ 


واتقلاصة أن الإنسان شأن من شثون الوجود الواحد الطلق من كل حل 


۲ 


وقيد » فليحتل مكانه بين أحضان الوجود التامل لكل تىء » وينبتى ألا ينظر 
لا لنفسه ولا للكون من وجهة نظر نفسه » لأنه ليس معلقا فى فراغ مطلق » 
بل هو فى وجوده وبقائه حول فى الوجود الكنى : 

وهو حر مختار» ععنى ؟ مقيشد » كالجبور » عمتى ؟ ولو كان حرا قادرا كاملا 
بإلمى الطلق لكان إلها ؛ وإذن فهمته أن يعمل جاهداً » حتى يحقق ف نفسه 
عنات الو جود الق الذى هو منه ؛ من كال على فى معرفة الحقائق وکال عمل فى 
إناضة الحير » وحتى يخرج من دائرة الإشكال الذى دو فيه » وينبقى ألا ينظر 
لوجوده وحیاته من اونما ولا من وسطها » يل من آخرها ألنى يحتمم فيه وجوداه 
كاه وله كله وتظير فيه صفاته المقيقية » بعد أن تسقط عته الإشكالات ويزول 
عنه التناقض ويمود إليه الانسجام » لأن هذه ى النقطة الصحيحة التى كته 
أن يتقف مما ويدظر النظرة الشاملة . 

اکان القرآن لا يتكلم عن إنسان مطلق أو وعم > لأنهما ليسطيا وجود؛ 

بل عن هذا الإنسان الواقنى الشكل » فالقول بتمارض القرآن لا أساس له ؛ 
وهر اعتراض شكلى غارجى » لن يضير القرآن شيعا » لأن الاتفاق تام بين اليح 
على أن طبيمة الدين الحق وحتى طبيعة المل الحق والقلسفة الأقيقية هى أن يعبر 
عن المقائق المميةة لا عن الشكليات . ومن نظر بمين الوجود الحق م يشق عليه 
فهم شثونه ‏ وللقرآن هنا فصل فريد على كل كعب الدين وكتي الفلسفة . 

وهذا الكلام كله أو أغلبدكلام على شوء المقل المتجه نحو الخارج > أعنى 
بمو السكون الخارجى » العتمد على التتحليل » المتقيد بكثير من الاعتبارات النسبية . 
لكن هذا المقل لا يوق من العرفة إلا بحسب أمجاهه أو منهيجه . وليس من 
شك ف أن المقل يمكن أن يعجه امماها خر ؛ ولذفك فقد أمباب أولثاك الصوفية 
والفلاسفة الذين أرادوا أن يمكسوا أمجاء سير المقل وأن ينيروا مجه ويطلقوء 
من القيود » لسى يصل إلى إدراك المقيقة من طريق الأئجاه عو الداخل » آم س 


ar 


وکن بعد أن فتح المسلون بلا غيرم ء وجدوا أمامهم عل" عقائد نصر انی 
متكامل اليناء »كا وجدوا أمامهم مذاعي أحماب زرادشت ومذاهي اليراهمة . 

وقد تكلمها فيا تقدم عمسا استفادء مسلون من النصارى ؛ ولا شك أن 
مذاهي للتكلمين الاعبقادية تأئرت بعوامل نصرانية أل التأثر : فتأئرت المقائق 
الإسلامية فى تكولا بمذاعب الملكانية واليماقبة فى دمشق » كا تأثرت فى 
البصرة و بنداد بالذاعب النسطوربة والنتوسطية9© . 


= نمو التفس + إدرا كا ليا علسكات متحررةمن عفال النسبية ؛ وقد وجه القراق” 
السق ل الإنسانى فى هذا الطريق » من غير أن “يثفل الطريق الأول 4 لأنه طبيعى 
للإقسان الواقم ۔ وھا تستطيع أن نفهم ممنى قول الله تعالى فى القرآن : « وق 
الأرض آيات للوقتين » وق أنقسك » أفلا نبصرون! » ( سورة ١ه‏ الذاريات 
ية س نئ). 

وأرجو بعد هذا أن أ كون قد بينت” حاولا ووجهات نظر مختلفة يستطيع 
القارى' التدبر أن يمرف منها حقيقة ماأريد » أو أن يكون منها وجمة نظار صميحة 
ترشيه » وكل ما أرجوء هو ألا ينظر نظرة تحايلية » لآن التحليل بطبيمته لايفيد 
علا ۽ وإ ن كان أحياتاً من وسائز المرقة وسر احلا الأولى . 

ولا بد من آن أعتذر عن طول هذا التعليق وا فيه من وثبة صوفية فلسغية 
ومن تكرار مقصود وتسير حاص تقتضيه طبيمة السألة » ولكنه #رة تفكير طويل 
ورقبةفى الإحابة عن أسثلة عقول كثيرة متوثية ؟ فأرجو أن يطول عتده نظ رالقارى” 
وحله وصبرة وتدره » وأتيراجمتى » إنشاء ؛ وسأجيب بعناية » لأن هذه همتى . 


)١(‏ نظراً لعدم ذاكر للؤلف للامثلة لا فستطيع أن تقول أ كثر من أن التكلمين 
وضعوا من باهم باه مذاهب آوارى الذاءي الأخرى ؟ وإذا كانت هناك آراء نصرانية آهى 
آراء التسارى ان دشلوا فى الإسلام » وليست مته فى شىء > لأن القيدة الإسلامية خالف 
المقيدة النصرائية خصوصاً ا وشعتها الكنيسة » خالفة صريحة واشة , 
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وم بخاص إلينا إلا الشليل من الآثار للكتوية المتعلقة تلاك الركة فى 
أوائل نشأتها ؛ غير أننالا خط الصواب ؛ إذا قلنا إن اختلاط السلين بالنصارى 
وتلقيم الل عنم ف المدارس كان له عظم” الأثر . ول يكن ما إسشتفاد من مطالعة 
السكتب ف الشرق فتلت الأيام يالشىء الكثيرء وليس هو الوم بالشىء السكثير؟ 
بلكان الناس بأخذون عن أسائذتهم شاا أ كر مما يعون من الكتب . وحن 
جد بين مذاهي المتتكامين الأولى ف الإسلام و بين المقائد النصرائية ثب قوياء 
لا يستطليع ممه أحد أن ینکر أن بينب-ا اتصالا میاشر ۔ وأول مسألة كثر وها 
المدل بين علماء الم لين هى مسألة الاختيار ؟ كان النصارى الشرقيون يكادون 
جعيما يقولون بالاختيار . وامل مسألة الإرادة ل بحت م نكل وجرهها فى زمن 
من الأزمان » ولا فى بلد من البلاد » مثل ما مثها علماء الدصارى فى الشرق أيام 
- اتح الإسلاى ؛ وكان هذا اليحث داخلا ممن الشكلات التصلة اليح 
وعليه از “م ] أولاً » ثم دخل فى المباحث العصلة يالاإنسان . 

وتقوم إلى جاتب هذه الاعتبارات الغنية عن البرهان دلائل متفرقة على أن 

طائقة من المسلمين الأولين الذين قالوا بالاختیا ركان لم أساتذة نصارى؟ . 


ثم سباءت عناصر فاسفية محضة من الذاعب الشنوسطية أولة وما ترج من 


)١(‏ راجم ما كتبه المرحوم الأستاذ أحد أمين عن القدرية ء في ر الإسلام » الطية 
الثاقة ۱۳۰۴ د س ٠۹٣۳۵‏ مء س ۳٤١۷‏ والسقسات التالية . على أن البحث ف القدر 
حدث أيام النى عليه السلام > ا غلهر قى الدينة لا فى العام فقط ؛ والبث فى سا اريه . 
الإنسائية حو على كل ال سباك تنش « صب ضرورة فلمفية اعفل الإلسان » 2 5 يقول 
ما كدوناك ٠‏ رأجم کتاب ۾ عهيد فارخ الفلمقة الإسلامية من ۲۸۲ ٠‏ وجودزيهر ق بك 
جمية الستشرقين . الألان 2- (1900 .3 LY‏ ,228140 » وما كدواى ق كتابه عن 
اطرر علم اكلام الإسلاى س ١+7‏ من الأسل الإتجليزى . ويرى جوادزمر ( إلحاضرات 
س ۷ ¥4“ 5 من الأسل الأماتى ) أن مئقاً حر القدرية مج إل عار الإوثيق 
بت تسوس القرآن . 


o 


التب بعد ذلك ؛ وتضاقرت مع للؤئرات النصرانية المصطبغة باك فة اليوبابية 


فى دورها الشرق الأخير . 


» 

۲ عام کید مم 

وكانت الأقوال التى تصاغ كتابة أوشقاعا » على تمط منطقى أو جلى » 
سى عند المرب فى اللة » وشصوم) فى مالجة للسائل الاعتقادية 


د گلا »9 , ركان أسماب هذه الأقوال يسمون « معكلمين » ؟ وقد اقل 
القنظ » لنظ الكلام » من استساله فى الدلالة علي معالة مفردة » إلى استعاله فى 


الدلالة على جملة مذاعت المتكلمين وعلى ما يعتبر أصولا لها ومقدمات . وأحسن 


() كان النظر فى الدين بأحكامه وعقائده يى فقهاً , ثم صت للاعتقاديات باسم 
الع الأ كر ء وخصت السليات اسم الفقه 4 وسميت مياعث الاعتقاديات عل التوحيد 
أو ااصقات س كسمية ليحت يأشرف أجزائه -- أو عل التكلام » لأن أشهر مأ هام حوفا 
الخلاف مى مسأل كلام الله ء أو لآنه بورث قدرة على الكلام فى السرعيات كااتطق قى 
القلسنيات » أو لأ كار فيه الام مم الخالفين مالم يكثر فى غيره ‏ أو د لأله بقوة أدلته 
انه سار حو اللسكلام دون ما عداء  »‏ يقال فى الأفوى من اللكلاميين : عقا حو التكلام > 
( شوارق الإلهام فى شرح بريد السكلام لعبد الرازق الأعيجى س ± طبع ملهراق ) » أو لآن 
الكليث أرادوا مقايلة الفلاسقة فى تسميتهم فا من قوف - مهم بالاطق 6 ولاتطق والسكلام 
مترادنان . ويقول الصمرستاتي إن شا الكلام أسبح اسطلاا فتباً فى عهد الأمون . وكثيراً 
ما نصادف لمظ « كلتم » عمق اظر أو جادل . وليرجم الفارى*" إلى كتاب المواقف العضد 
الدين الاي ( س ١5‏ من طرمة اسنائبول 1١+43‏ م »> والثل ( س ١8‏ عن طيمة لبعزج 
+15 )ء وليراحم أيضآً مادنى ثقه وكام فى حائرة السارف الإسلامية » وشوارق الإلهام 
والانتصار شاط ص ۷١‏ ء ورسالة التوحيد ااشيخ جد عبده س * » وقصل على التكلام 
فى متقدمة ان خلدون . 

(؟) يذج لاؤاف بعد هذه الكلمة بين قوسين الكلمة اليوتائية ووبؤة > ومعناعا : 
"التكلمة أو الفكرة » ولا أدرى ماذا يريد من ذلك ء إلا أنه رعا کان يريد أن ين فى هذا 
لتقام القايل اليوتانى الفط « اكلام » ء وهو هنا صمح » لأ الكلية اليوتانية , قلاط 
ما ندل عليه الكلية العربية سواء قيا يعلق بالكلام الذى هو ملق خارج بالصوت أو املق 
أو كر داخلى ف التفس - 
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عبارة ندل بها على ع الكلام مح : Theologische Dialektik‏ ( = الجدل 
فى المسائل الاعتقادية ) أو عاقااءاد:2 ( = الجدل ) فقط » وسترجم فيا بلى لنظ 
متكلمين بلفظ Dîialektiker‏ . 
وكان لفظ ‏ للتكلمين » ”بطل أول الس على كل من نظر فى مسائل 
القائد » وأصبح بعد ذلك يطاق اصة على التكلمين الذين افون المتزلة 
وتسود ذهب ( أسماب اللديث ) أعل الكّة2'7 . وعلى هذا المنى الأأخير 
سن ا جم لنظ التكليين ب Scholastiker‏ ( مشكر ين مدرسيين ) 
أو 1 Dogmal.k‏ ( تهجو المقائد القبولة مقدما) والمق أنه على ین کان 
الل امول من التكلمين يسملون فى إقامة بناء. المقائد » إن من جاء يعدم 
م يمارا أ كر من بسطيا و إفامة الأحلة علمها ‏ 
ل أن ظھور عل ال کلام فى الإسلام کان يعتير عة عن | كير البدّع ؛ 
وند شدد ى التكير على هذا الل آمل الحديث الاين انوا برون أن ما جاوز 
البحث فى الأحكام الفقبية السلية إلا » لآن الإعان عندم هو الطامة » 
لا كا يذهب إليه الرجئة والمتزلة من أنه هو اليم والمرفة بل إن عؤلاء 
١(‏ لمكن المقيفة أن كل الذين جوا ى المقائد » سواء من لامترلة أو أصاب الحدث 
أو غرم يسسون متکاین - 
(29 لم يكن هذا إلا فى أول الأ » وخصوصاً بعد ظهور المزلة واعتادحم على اقل 
إلى حد خرجوا به عن قان وعن اطق نسه ‏ 
جاء فى كتاب المي فى الدين اللاسقرايى » وهر خملوط مكتة الأزعس س ٣ب‏ 
( طبع بعد فك ) : « وما اتنقوا عليه ( ا'متزلة ) من فطاتحهم أن العبد لا حمل له عقة , 
الإعان حق بعلم جيع ما هو شرط اعنقادهم ويقدر فيه على تقرير الدلالة ويتمكن من الناظرة 
والجادلة » ومن ممع 55 الدرجة كان کافراً لا يست له بالإعاى » . أا للرجثة فن المملوم 


انهم اعتبروا أن الإعان عو الل بام والعرمة وأن الكفر عو الجهل الله -- راحم مقاعهم 
فى مقالات الإسلاءيين طيعة القاهية + ۵ ۱۹ می ۹۷ غا سدعا 


a¥ 
الأخير ين كانو! يعتبرون النظظر العقلى من الواجبات المفروضة على السلين » وقد‎ 
: ساعدت غلروف ذلك الميد على قبول هذا الرأى  وفى المديث أن النبى قال‎ 
. °" آول ما خات الہ تعالى الملم أو : الىقل‎ 


؟ - اسرد وص وكام : 

كثرت الأراء واختافت مذ عهد الأمويين”؟ » وزاد عددها زيادة كبرى 
فى المصر البامى الأول . وكا تشّيت عام الآراء اقسعت شنا اطلاف بين 
أصحابها و بين أهل الحديث » وصعبت على هؤلاء الإحاطة بها . 

وتكن أغذت تسيز بالتدريج مذاه ب كلامية ميقة » 1 كثرها انقشاراً 

ولا سما بين الشيعة - مذ هب للستزلة ء القذين جاءوا خلفاء #قدرية ء وأقاموا 
مذعبهم على النظر العقلى . وقد ال هذا للذحب تأبيدٌ خلفاء بنى اعباس من أيام - 
اقأمون إلى عيد التوكل » حمق جماوه عقيدة الدولة » و بعد أن كان المتزة من 
قبل عمرضة انع والاضطهاد من جانب السلطة الزمنية أصبحوا ممتدنين امقائد 
الناس » يلون السيف عمل الحجة والدليل . 


غير أنه حواك ذلك الوقت بدأ خصومهم من أعل الحديث يقيمون بناء 


() هذا المت . حديث أن أول ماحلق الله المتل ‏ ثم عل له > أقيل ! لأقيل ء ثم 
هل 4 : أدبر ١‏ فأدى ٠٠‏ الم حديث یذ کر كثيراً فى بيان قيمة المفل والمم ؟ ولكنه حديت 
لي سیا باغاق ۔ 
(؟) قى ههد الأموض ظهر الشيعة والموارج وللرجئة والندرية القائلين رة الالخيار ء 
ور أوائتر ألسم أسسى واسل بن عطاء ( توق ستة 169 م) مقهب اترك . 
( ۷ س فة 


۹A 
مذەپ فى المقائد ويل الجلة فت دكات توجد عقائد تټو.ط بين اعنقاد‎ 
4 العامة الساذج و بين الاعتقاد اذى حو عل وممرفة عدد أححاب النظر السكلاى‎ 
» وهذه السقائد تخالف مذحب المتزة » فعى تمزع إلى التشبيه فما تعلق باه‎ 
وتتزح فى علوم الإنسان وعاوم الكون نزعة مادية : وكان أسماب هذه المقائد‎ 
مثلا ي#مورون النفس جا أو يتصورونب: عرض بدن » وكانوا يتصورون الذات‎ 
الإمية كالإنسان . ورغ أن ال لم والشدون الإسلامية تر من رأى التصارى‎ 
فيا قالوء على سبيل القثيل عن الإله -- الأب » ققد اعد بعض السا بزء 1 هيئة‎ 
ذات الله اعتقادات كثيرة خليظة ممحوجة لا يستسينها المقل » سى ذهب البعض‎ 
إلى أن جملوا كل أعضاء الجسم ما خلا السية وغوما ما جتیم به الرجال‎ 

فى اشرق . 
ومن للسشحيل أن نستطيع الكلام تفصيلا عن جميع افر السكلامية الى 


)١(‏ وأول من أسس مذهباً يستند إلى تصوص الوس وإلى الحديث الشريف وارب 
المتزلة » وأ كبر من لام بذاك فى كس الوقت ه الحارث بن أسد الحاسي ( لو سنة ۲٤۳١‏ ه) 
وعبد الله بن سعيد بن كلاب وذقك قبل ميلاد أنى المسن الأشعرى اذى يخبر 3 كير الامو 
الذعب عاي الحديث . 

(۷) جسن مؤلاء بإلعبهة أو الجسمة » کان السلف يؤءئول ا فى الغرآن من آبات 
التدبيه ممترزين من لأويلها » يمد القطم بأن امة لا يميه هيا من الحاوطت ء ولأن التأويل 
یؤتی علا علياً ‏ وحو لا يجوز فى سق الت ؟ خي أن لرن من غلاة الفيمة ويس أعل 
الحديث صرحوا القشبيه » اوا ف صورة كات أسائى وأعضاء » وآجازوا عليه الاثقال 
وللساغة ۲ وحى عن داود المرارى أنه هل : أمفوى عن الفر ج وااسية ؛ واسألوتى هما وراء 
ذلك ؛ وجمل فة جسيا وجا و. مأ » ونال إن له وقرة سوداه وشعراً حديد المودة ؟ يل أخل 
مؤلاء الحسمة من المهود تشبيههم الثليظ ء فوا بآزاء ضالة لاتدل على عقل ولاعلم ؟ وله تكن 
إلا آرء أفراد لا قيمة لهم ... انطر اللل والحل س ه* - مغ من الطبعة الأوروبية . 


ك5 


كثيراً ما کافت تظهر فى أول أميها ازاب اہی(“ ٠‏ ويك من ناحية 
تاريخ الفلسقة أن نذ کر هنا مذاهب المازلة اللكيرى » وذلك بقدر ما تستحقه 
من اهام عامة القراء الباسثين ‏ 


€ - امل ار رسای والفمل ابر ری : 

كانت أول مسآلة ينها لمتتكلمون متماقة بأضمال الإنسان وبا قد 4 . ركان 
القدوية ء أسلاف المئزلة » يقولون بأن الإذ.ان مختار » ومن لقب أطللق على 
المتزلة » حتى فى آخمر آسےم » سینا توسبه تھ کیرم إلى مياحث تختاط فبها الفاسفة 
بالتكلام » هو أنهم « أهل المدل » ء القاثلين بأن الله لأ يصدر عنه شر > وأنه 
يتيب الإنسان ويباقيه على حسب عله ؛ وم يسكويت پد ذقك «أهل 
التوحيد » » آعنى الذين يتكرون أن لله صفات زائدة على ذانه 29 


د مص 


() خصوساً العيمة والوار ج ء وللرجثة إلى حد ما . 

(5) إن أصول للتتزلة المسة للصهورة هى : )١(‏ التوحيد » يمسي إنكار اعدد فى 
للبدا الأول أو فى للبادى' القنبعة , ولناك اربوا التنوبة من الفرس القائين يهبدمين ها التور 
والظلئة » كا أذكروا المقات القادعة الرائدة على اقات »> وأصل التوحيد موجه أيضاً شد 
للهبية اقرن يتسسكون بظاعس يم آیات القرآن فيديهون الله بالإلمان أو بالجساتيات + 
(۲) المدل عم أن اله عادل وأ عدله يقتضي ء ما دام قد كاف الإتسان » أن ييل 4 قدرة 
وإرادة » يحيث يكون الإلان عو الحدث لأفماف الشرل عنها ولا يكون لله دخل ى ذاك « 
وحذا الأصل مويه سد المبرية القائئين يأن انت خالق كل شىء وناعل كل شىء عا فى ذاك أفمال 
الإلسان محبث يكون الإلمان جرا كأى شىء فى الطيبعة (۳) العزلة بين المنزلين » عم آن - 
تكب السكبيرة فى مزلا بين الكفر والإعان » وى مارك الفسق » وعذا الأسل موجه إلى 
الخوارج اقذين كغروا ساحب الكبيرة وللرجكة الذن اعتبروه مودت )٤(‏ الوعد والوعيد» 
معني ضرورة الأبة اللمليم ومماقية العاصي إن ل يلب () الأ بالعروف والنهى عن الذكر » 
وهذا الأسل يتضى بمجاهدة كل من لاف سن الله أواميء وتبيه س وهذء الأصول تال ہا 
جيم الممنزلة إلى جانب أصول أخرى » مثل الفول بأن اة لا يقمل إلا الأسلح ون أفماله فى 
مع المكنة وأنه يقمل اقطف والموض لا بالنسية للإاسان سب بل بالاسبة احيوان أي » 
وحفا کله يدخل فى بإب المد م وإلى انب لأسول عقلبة هذ كورة قبا يلى . 


١ 
ولابد أنهم تائروا فى تقر ير عقائدم على فسق رتب بنظر بات أهل النملق‎ 
؛ ففى النصف الأول من‎ )١ أو أساب ما بد اللاييمة » ( انظرب ؛ ف » ق‎ 
الفرن الساشر ( الرابم المجرى ) كان للبنزة يصدّرون مذهبهم بالقول بالتوحيد ء‎ 

وجملوا القول بالمدل الإ لى الفدى يتجلى قى كل أفمال الله قى للرتية الثانية . 

ذهب العتزلة إلى القول بالاختيار ليثيتوا أن الإنسان مسئول وععاتب على 
أثماله » وليقيموا الحجة على عدل الله ؛ وأنه لا كن أن تصدرعبه مياشرة معامي, 
الإإنسان ؛ فالإنسان عندم لا بد أن يكون خالا لأفمال تشه ٤‏ ول + خالق 
للأثيال فاط ٠‏ :قل من العا م ن كان يشك فى أن القدرة على انسل الججلة 
واستطاعة فلل اثفير أو الشرء ا من الله . ومن هذا نكأت مباحث كثيرة دقيقة 
يصحبها عد لنكرة الزمان عند الفلاسفة » وهذء الباحث تتصل بالاستطامة التق 
لقا الله فى الإنان : أهى تقدم النمل أم توجد معه ؟ فين كانت متقدمة 
عليه ؛ فإنا أن تيق حتى زمر النمل » وهذا ينا أن کون عبرا 
( انظرب ؟ ف ۳ق ؟1) ؟ وإماآن تزول قبل الفمل » فيسكن أن يستنقى 
عنها المل الإطلاق . 

: واتفل النظرٌ العقلى من البحث فى الأضال الإنسانية إلى البسث فى أضال 
الللبيسة ؛ وإذاكان موضم البحث فى الخالة الأولى مو : هل القامل هو الله 
أو الإلسان ؟ فيو فى الا الثانية : مل الفاعل هر الله أر الطبيمة ؟ وقد اعجّبرت 
التوى النماك للولّدة فى الطبيمة وسائل أو عللا ثانوية » وحاول الببش أن بتارلا 
بالبحث ؛ وذهبوا إلى أن الطررمة ذائه! » شآ نکل ثىء فى الرجود » من عذلوقات 


(1) افر للل من -؟ > وا آراءم فى للاستطاع ةي مقالات الإستلامبين للأخمرى 
وق لاقل وال سی ۲۱ — جه ء وكتابنا من ابراعي النظام ی ١84‏ 


مل 


اله ران ممدّعات كته ؛ وكا أن قدرة الله الطلقة يدها فى الأفمال ترزّعه عن 
الشر أو عد ء ذيتا ممَيّدها حكمه 8 

يل هم عقوا وجود الشر على الأرض يأنه من آآثار الحسكة الإلمية » لأنها 
لا ترمى فی کل شیء إلا إلى الأصلم ؛ فالشر فيس مفعولا لله ولا مرا . 
وقد قال بعش المتقدمين من امز إن الله يقدر على فمل لظام أو الور » ولكنه 
لا يقم ؟ أما من جاء يعدم فسكانوا يقولون إن الله لا قدرة له على فمل شىء 
يقتقى النقص ويناقض کال ذانه”© , 

أما خصو الممتزلة فسكانوا يقوفون إن الله بقدرته المطنقة وإرادته القى 
لا تحاط بها عنلق جيم الأفمال7'؟ والحوادث ؛ قنفروامن رأى الممزلة » وشتهو» 
بالجوس القائلين بالاشين“ . 

ومذعب خصوم الممنزقة هو التوحيد الذى لا اضطراب فيه ولا تناقض ؛ 


. ٠۰ اظر الال س‎ )١١ 

(*) الائل يونا هو أب المذيل الملاف ء فنده أن ات ادر طى قبل الرور ولاناعى » 
والكنه لا خاها لقبسها أو كته وريه . 

(۳) صاحب عفا القول ابرامي النظام ؟ له عنده لا بوق بالقدرة على العرور ٠‏ 
ومذحبه آله لما كان القبح سقة خائية القبيح » وعو الام من إضافة العر إلى الل فلا » فقي 
تجويز وقوع اليح منه قبح أيمَاً ‏ ولا اعترضوا عليه بأن مدعب عسل الل مطبوما برا 
لدم قدرته على غير ما يض جاب : ء إن اقنى الزمتمو ف القدرة يارت فى التمل » فإ 
عتدم ي#حيل أت قله » وإن كان مقدوراً ؟ قلا فرق  »‏ وعبد اقنارى” الأسباب الى أدث 
نظام إلى هذا القول مبسوطة فى مواطن كثيرة من كتاب الاتتصار #خياط م وق كتابنا منه 
عن ۸۸ وما يندما . 

(2) الئل س 58 وما ينها 

(ه) سيب داك قول للستزلة باستعلال الإنسان قى افا سن الل > مما قد يؤدى إلى القول 
بفاعلين أحدعا يقمل افير وحو اله » والثالى يفمل العير كالإئسان وعيرء وروی أعاديث ق 
أن الفدرية ( الفائئين بقدرة الإنان للى أخاله وثقه لها ) بموس الآمة الإسالامية . 


1 
فهم لم ,يدوا أن يجملوا الإنسان خالتا لأضاله » ولا الطبيعة خالنة لما محدث 
فيا » فيجماوا لما قدرة على الل إلى جاني قدرة الله ودوسها 


6 الزات اونیب 

يعضح مما تقدم أن فسكرة الممئزلة فا يتلق بذات اله كانت مالف فكرة 
السامة وفسكرة أهل الحديث ؛ و يتدم النغلر التلى جلى هذا الاختلاف فى ألة 
المرفات الإلمية بوم خاص . 
١‏ كد الإسلام من أول الس وجوبي الوحهانية له تأ كيدا ازا" ؛ غير 
أن هذا لم يمع البعض من أن يضيفوا لله من الأسماء ا لسنى ما يضيفون 
للإنسان » وأن يصفوه بصفات كثيرة؟ . ولا شك أنه بتأثير عل النقائد النصراى 
عت أن بعش المفات » حتتى سار لما لكان الأول » وعى ‏ الل ء واقتدرة ء 
والمياة ؛ والإرادة » را كلام » والس واليصر”؟ » ومن بين هذه المقات 
أرّتِ المغتان الأخيرتان » وها الع والبصر » من أول الأ ء تأويلا ينقى 
عنهما المفة الحسية » أو أتكرها البمض جل . 

على آنه تد ظهر أن فى الفول بتمدد الصفات التدعة متافاة كا جب لله مر, 
توجید مطلق ؛ وأشفق المتكلمون أن يكون قبها ما فی الثالوث عند التصارى » 


)١(‏ آاث القرآن فى عذا كثيرة ء ولا سمتاج إلى إشارة اة 

(؟) ف القرآن ثقمه وصف اله يكل سقات ال كمال ووصقة على ييل الهاز به ما 
مما للإاسان . 

(0) انظر القصل الخاس مل التكلام فى مقدمة ان خلدون . ولا أرى هنا شأ للم 
للمقائد التصراقى ما دامت كل هده للصغات واردة فى القرآن 

(1) اال س ٠ج‏ س ١م‏ 


vf 


لأن حؤلاء الأخيرين أوَكوا الأقانيي الثلاثة من قبل بأنها صقات ؛ ولكى نرج 
الممتزلة من الأزق حاولوا أحيانا أن يجملوا بعض الصفات من حيث العنى فرعا 
ايض الآخرء فرذ وها لصفة واحدة كالمل أو القدرة 29 وأن يعتيروا هذه المغات 
جي وجوعا وأحوالا #ذات الإلمية اعيات أخرى أو أن يجملوها عين الات ؛ 
ويكاد هذا القول أن بفقد الصفا تكل ما ها من شأن . 

وكانوا أحيانا بحاولون الإبقاء على ينض ما للصقات من شأن » وداك من 
طق الاحتيال فى التعبير ؛ فبينا جد اله لسوف ياق الصفات ويقول : الله 
عام بذاته » جد اكم من المعتزلة يقول : إن الله مال بم وعلله ذانه0© 

يرى أهل الستة أن هذا الرأى فى ذات الله يسمل الألوهية من ممداها ؟ 
ذلك أن مذهب للمتزلة يكاد لا يتجاوز سلب الصفات عن الله كالقول بأنه ليس 
"كثله شیء وأته مه عن المكان والزمان والحركة وما يشببها ؛ لكنهم استمسكوا 


)١(‏ أنيت التمارى الأنانم الثلاقة على أنها عئات ؟ قثلا جاه فى كتاب مصيام الظلية 
وزيضاح اة لأبى البركات المررف بن كير ( ا . اريس شمن جوعة هاومامطهم 
4 .م neta, XX.‏ « قصل فى اقات وممانى المفات : كات البارى تعالى جوحر 
واحد موصوف يعلاثة لاني » وي ویر عثبا التصاوى الأب والاين والروح القدس : لآب 
هو الجوعر مم سفة الآبوة ؟ والابن عو الجوعر مم صفة البنوة » والروح الندس هو عذا 
الجوهر الواحد مع سفة الانثكق » فالوشوع » أعنى القنات » واحد ؟ والحمول » أى الصقات 
المير عثها بالألائم » ثلاثة > والجوهر ام بذائه » والأانيم اة بالجوعر » . 

(۲) الئل من ۴۱ — م 

(؟) صاحب حذا القول حو الو الحذيل الملاق - راجم الال الفهرستاق س 94 » 
ويقول العهر ستاتى ( اة الأقدام سى ١8٠‏ ) والأشمرى ( مقالات الاسلامين س £۸۴ » 
همع ) إن أيا المديل أخذ هنا الرأى عن الفلاسفة . 

(:) راجع الفرق بين هذين التولین فى الملل ص 6 . ثم أن ابا ماشہ 
هال إن الله عالم لذاته يمعثى أن العلم حال له » هو صفة وراء كونة ذات 
موجودا »> وهذه الحال لا توجد إلا مح الذات 4 آما على حيالها قهى اليست 
موجودة ولا معدومة ٠‏ 


1 
بالنول بأن الله خالق لبون استمساطا شدیدا ٠‏ وذهبوا إلى أننا تستطيسع أن 
نسعدل” عل الله رمات ؛ و إن قل ما نمرقه عن ذانه . 
على أن اللمتزلة وخصومهم كانوا جیما يقولون إن اقلق فل" من أقمال الله 
لايق كه فيه غيرء » وإن العالم حادث فى الزمان . وقد اشتدرا فى مهار بة 
القول بقِدَم المالم » وهو قو لكان ذان؟ أ يسم بلاد الشرق ذوعا كييرأ» 
ت بده فاسقة أرسطو . 


- الوعى والعفل : 

رأيعا شيا تقدم أن التكلمين دون كلام صغة من صنات الله القديمة 4 
وربما كان القول بقدم القرآآن للنزل ملل الد متابمة” لذب التصارى فى النتكامة 
(وموه)”'" . ذهب المتزقة إلى أن الاعتقاد بقدم القرآن إلى جانب قم الله 
شر » رذحب بعض الللفاء س معارضين لفات -- إلى رأى المستزقة » فأعلدوة ` 
القول مخلق ال آرت عفيدة فدوثئهم ؟ ومن أنكر ذلك عاقبوه على رؤوس 
الأشهاد . ومع أن للمئزلة أرادوا باتحالم هذا الرأى أن يكونوا أدفى إلى أصول 
الإسلام الأولى من خصوعهم ء فإن الأيام يدت عؤلاء المصوم ء وكان وَوَجٌ 


)١(‏ أغلب الظن أن لعأ للفظة اأعلفة يلق الت ركن أو قدعه هى فر ح لمعا قدم 
السفات ؛ فإذا كان الكلام سفة الدعة فت كان القرآن أو غيره من الكلام الإلمى قدماً , 
ما من يثنى الصقة القدعة فهو ين قدم دايلها الخارجى ‏ عفا ما ييل إليه جرامزيير وعارمان 
آيشاً : الحاضرات ٠١١‏ ؛ ودين الاسلام ارعان س ٤۷‏ وكلاعا بالألاية . أنانا ميل إليه 
بكر (1919 ۔74) و اكدوناك ( ی كناد عن تطور عل الكلام می ١41‏ وف مقا عن . 
مادة كلام فى قارح إلهارفه الإسلامية ) من عأ قظرة السكلمة عند للسيحيين فإن عا يضف 
ذاك وجود شلاف ن افر 3 الكلمة ونظرة اقدم الهرآن .وقد يكول الخلرية قدم 
الال ولتبيز الشلاقة منذ أو عهد المرب باكر اقسق ين كلام شى وكام تتفل أرق 
الدول يعدم الف رآن | كير من اثر نظرية الكلمة عند للسيعيين - 


<6 


أهل التق أ كبر سلطا مما يهدى إليه النظر' العقلى ؟ ور كثير من المتزة 
-- رمام إخوانهم فى افدين - بأنهم لا يوون القرآن حقه من الإجلال » مع 
أنه كلام الله » وأتهم إذا لم یضق القراآن مع مذاهبيم » تأولوه وأخرخوه عن 
ممانيه . والمق أن كثير من للمتزلة انوا یسوون على المقل أ كثر عا يموكون 
على نصوص القرآن . وقد نظر المتزة قى الأديان الثلاثة المباوية » يقارنون 
بعضها بيسض » يل يقارنون هذ الأديان العام المدينية عمد الفرس والمنود 
وبالآراء الفلسقية أيضاء نتوصلوا بذاك إلى مريمة فطرية عقلية توفق بين الآراه 
المإخالنة ؟ وهذه الشريسة ت تقوم على أن فى الإسان عدا فطريا يؤْدّى بالضرورة 
إلى موق له واحد خا كي » وهب انان مقلا» په برق وب عيز الیو 
من الشر ؟ ويقابل هذه الديانة الطبيمية أو المقلية لمارف القى يتزل بها الوح » 
وهی مستفادة من مصدر خارج عن فطرة الإنسان*. 

وبهذا الرأى الأخيرء سار بمض المزة مم مذعبهم إلى أقمى تاه . 
النطقية » قروا .فق عن إجاع الأمة الإسلامية » ويد ب بهم مذهيهم حت 
صاروا فى واد ودين الجاعة فى واو . 

وكانوا أول أسيم فاون بالإجماع ؛ وأرلووا أن يجماوا رأبهم إجماعاء ا 

)١(‏ افق اللمتزلة على أن المارف كلها موك واجبة يتظر النفل » وأآن النقار الى 
للؤدى إلى ممرقة اله وكذاك شكر الله وممردة المسن والقبج تب -مرتهما ادهل » وايام ٠‏ 
امسن واجتناب القيبج » كل ذلك واجب على المفكر حتى قبل ورود الوحن وإن قصر فى شىء 
عن حفا » استوجب القوبة . وقول الفهرستالى بد كلام الجباش ( — (ato‏ 
واه أ عاتم ( ووس ه ) بهذا المى التهمم : « واا شرجة دلي م ورتا 
الهريمة النبوة إلى هرات الأسكام ومؤكتات الملاءات فت لا يتطرق إلا عقل › ولا يهندى 
إلبها فكر »> ١‏ أن لوسال الردل فهو متف المتزاة لطن واجب من الله ٠‏ وكل هدًا يدل على 


التزعة المقلية المالة على للنتزقة والنى حملهم يقررون حدء ا#ديانة العقكية . الال س 915 » ٠ ١١‏ 
oof m4.‏ 


1 
كانت السلطة السياسية نقزح متزعهم ود أزرمم ؛ غير أن ذاك لم يدم علويلا » 
وسرعان ما عررقرا التجر بة درس عرف هكثيرون عدم وهو أن استمداد الجامات 
البشرية اقبول دين مفروض من إل أعلى !كبر من استمدادهم اقبرل مذعب 


يقوم على العقل ‏ 
/- أبو الربزيل : 
و بعد هذ الشجالة يصح أن نتناول بض أئمة للمتزلة بدرس أدق ء ليكون 


ما رسمه من صورة عامة لمذهيهم غير خأو من اللميزات الفرد °4 4 
ولسكل ألا" عن أب المذیل الملاق”" الى توق حوالى منتسف القرن 
التاسم الیلادی » وكان متكا مشبوراً ؛ وهو من أوّل للفكر ين الذين 
أفسوا نة جال التأثير فى مذاعيهم الكلامية . 


() یرجم القارىء فى فهم ما يلل من هيوخ المسرلة إلى ما اله عنم صاحب امال 
والتحل > الظاعس أن أغلب عاد المؤلب كان على هذا الكتاب »> وليرجم إلى كتايا عى 
النظام » وإلى كتاب مذعب القرة عند للسلمين الذى ترجتا, عن الألالية > تيهنا الكثير من 
شيوحٌ الملل . : 

(؟) مؤسس فرفة المتزلة هو واصل بن عطاء .اغرال للتوفى سن ٠۳١١‏ ه ء ونتعرف 
نه أله أتكر الصفات الفدعة حوظ من اليرك وآنه سارب الثنوية والخيرية واعتبر الدقل 
مسدراً للممرفة الديئية إلى جانب القرآن وال.نة والإجاع وأله أتيت حرية الإرادة طلى أساى 
.شی وعلى اعتبارات مرحم إلى عدل الله وإلى طبيعة السكليف الاق وا#ديى النى من عات أن 
يقتضى المزية والقدرة وآنه أثبت دائرتين افدر : دائرة القدر خيره وشره من أفه » كالقى 
يمر للاقماك من لأر والمائية » ودائرة القدر ليره وشره من الإلسان > لأفيال الإدان 
الى يفعلها عن قصد وإرداة س راجع مذاعب الواصلية فى الئل والتسل لعهرستاق وكتاب 
مذهي رة . وكتابنا عن اغلام س 4١‏ . 

(©) عو أو الحذيل تمد بن المذيل لامروف بالعلاف ؟ عاش نمو قرن » ولوق فى أول 
خلاقة للتوكل عام ۲٠١‏ م 4 وطى هذا الارغ اتفق كثير من الموؤوخين ؟ وليرجم القارى' لل 
كتابنا عن النظام » ليجد الكثر عن أبى الحذيل ؟ وللواضع مبينة فى فهرس الأعلام 
سی 41 » وليرجع القارى* أيناً إلى كتاب ذهب القرة عند للست . 


لا 


.رى أبو الحذيل أن المقل لا نمور » بأى وجه ء أن الصفة كن أن تقوم 
باقنات زائدة علا » وأنها إما أن تكون عين الذات أو غيرها ؟ ولكته ينظر 
عله يمد سبيلا للجوفيق بين الطرفين < فيقول إن الله عام بعلم وعله ذاته » حى 
محياة وحياته ذانه » تادر بقدرة وتئرته ذاته ؛ وهو يمى هذه الصفات الثلاث 
.وجوها للذات الإلمية ء كا قمل النشارى قبه”" ؛ وهو يوافق البائلين بأن الدع 
والبصر وتحوها صفات أزلية له ه ولكن می أن ذقك سيكون منه”" ؛ وكان 
سهلا عليه » کا كان سهلا على غيره من" انوا متأئرين بقلسسفة ذاات العصر > 
أن بؤكلوا هانين الممنعين #أويلا”بينى عنما الصبنة الحسية »كا أوكلوا رؤية الله , 
فى بوم القيامة ء لأسهم كانوا فى الجلة يعتيرون السمع والبعسر مرت أعال 
الروح ٤‏ ركان أبو الهذيل يرى مثلا أن المركة ری ولسكنها لا تدس ء لأنما 
ليست ج . 

وم يكن أبو المذيل يعتبر إرادة الله أزلية » بل حو يقول يأن "كلة التكوبن 
للطلقة ( قول الله لشىء :كن ) الت تسر عن الإرادة الإللية حادئة” لا عل » 
وبأن الإرادة تغابر اليد ولأرا”©. وعلى هذا فإن كلة التکو ین ہی فى للكان 
الوسط بين اتلهالق الأزلى و بين العام الخاوق الحادث ؟ وهذه الكليات الممبّرة عن 
الإرادة الإلمية هى بثابة جواهي متوسطة » نثيه الكل الأفلاطونية أو مقول 


)١(‏ للال س 4+ ء ويقول السب رستانى أن أبا اميل أخذ رأ عن الفلاسقة » صرح 
الأشعرى مي 4415 و44 من طيعة استابول ) أن أ الحذيل خف رأيه من ارسطو ٠‏ 

2153 عند أبى الحذيل أن اله یع بصیر » يعن أله سيسيم وسييصر س الال ص‎ (e 

(؟) زاد الأسوفية عاسة سادسة ارد الل . ا( الؤلف ) 

لك راجم مقالات الإسلامين للأشعرى ١‏ س ؟ بج لترى خلاف هذا . 

(ه) ملل س 4خ س ۴۵ #52 


سل 
لأفلا » ولكنها أشبه أن تكون قوى غير جسمية من آن کون أشخاساً 
روحانية . 

٠‏ ويتركق أبوالمذيل بين أس الشكوين اقذى يحدث لاق عل ؛ و بين آم 
السكليف ای ماطس به الناس ق صورة س ونی » ويقوم بحل » فيكون 
عأنه قاسر؟ على هذا الال القانى ء ولا لون الطاعة لم1 تضكنه من الأواص 

والتواهي » ولا العسيانء إلا فى هذ, اللياة . والأسى والدعي بما ينطويان عليه من 
تتكليف يستازمان القول باختيار الإنسان و بقدرته على أن يفمل ما متهار ؛ أها 
ار الآخرة ہا ليست دار تتكليف شرعى » فيها اختيار» وك نىء فيها 
زاجم إلى إرادة الله وحده ؟ ولن يكون فى نهك المياة الآخرة حركة » لأن المركة 
نا كان ذا ميدأ فلا بد آن تنتعى بانهاء العام »> حيث رد عليه السكون 
ادام . واذقك لا نظن أن آبا المذي لكان يقول بالبمث المسدى9؟ . 


ويغرق أبوالهذيل بين أفمال الإنسان الاخجيار بة الللقية » وأقماه الطبيعية » 
أعنى بين أقال اقساوب وأفبال جارح“ ؟ والممل يكون اختياريا خلقيا » 


)١(‏ الئل س د٣‏ اء ولا هال أبو الحقيل بانتهاء المرك إلى السكوت امام , آنه كال 
بأن السركة أولا تجدأ مند ؛ وى دماه إلى هذا الفول الأخير » أنه آراد أن عيبل القدم فة 
وسدہ وأ يكبت الدوت ؟ والفول مركة تفا عن رک لا الى أول يناقى القدم الفى أراد 
أب المذیل وشيم اغلام آن راہ ب ود . وقد عن أعو المذيلأن بقاء المركاث لا إلى کر 
نا ما يجب لله من بناء » ففال ياتياء حركات أهل اللتة والتار وؤرود الكون عليهم . 
وقد رد عليه الاسكافى والتظام ؟ ( الانتصار عن ؟ ل ٠١‏ س هرن الليافت قتزاق 
س +4 طبعة بيروت ٠۹١۷‏ ) وراجم تسديرنا أرسائل الكتدى الفثلية الإزء الأول 
لیما القاعية ۰ ۱۹۵ ص ۲۸ ست ا 

' (؟) لم أجد فيا قرأت ءايي هذا > ولا علاقة بين اأفول بضرورة اتهاء المركة وج 
إنسكار الث المسدى ل 


(۴) ملل من ۲۵ . 


1١5 
إذا فعلناه من قير سر » وحو من كدب الإنسان نفسهء حط بقدرته ؟ أما‎ 
. للمرفة فعى فيض من الله » بعضنها بالوحى » و بمضمأ عن طر يق القطرة‎ 
والإنسان مكلف بإ جاب الفطرة والمقل » وقبل ورود الوسى » بأن يعرف‎ 
الله وآن ييز الحسن من القبييع » وآن يتدم على الم ن كالصدق والعدل وأبفرض‎ 
عن القبييم كالتكذب والبتؤار”'؟ ؛ وممنى هذا أن الإنسان فى رأى أبى المذیل‎ 
. ادر على ذلك‎ 


۸= اتتام : 

ولأى الحذيل معاصرث أصتر سنًا بلقب بالنظام للخو سينة ۸٤٥‏ » وعو 
أحد تلامیڌہ : 1 هو بن . هذا الرجل مفكّر جدير با كر وقد وحصقه یا 
الجاحظ » أحد نلاميذه » بأنه واسح المل » عام على الدقائق » مأمون” اسان ء _ 
لول" الزيخ » يد الفياس ء ولسكمه قليل الثيت من الأصل اذى يقيس عليه » 
فکان يقيس على الظن ؛ وآنه کان أضيق الداس عمل برد . وكان أهل عصره 
یمڈوته مأفونا أو زنديةا » وكثير من أقواله مت د ما کان يجرى بين آهل الشرق 
على أنه فلسنة أنباذوتليس وأتكافوراس . ( انظر ايتا أ المذيل  )‏ 

کان النظّام برى أن الله لا يقدر على ضل الشر”” ء ولا يقدر على أن يفعل 


(6) الئل سن ۳۹ . 

(+) حو ابو اسساق ابراهي بن سيّار بن عاتىء البلغى العم ور بالنظام للترق 
باع جاع أو ۲٢١‏ ہ . انار سرح الميون لابن نبالة » وعيوالتواريج لابن شأكر س1۷ ب 
٠ب‏ خطوط المسكتبة الأهلية باريس . وراجم كتابنا من النقام > فهو أو ما قيل عنه 8 
وفيه عبد القارى” تقصيل ما وذ کر هنا ۔ 

(* الملل س ۳۷ . 


1۰ 
إلا ما يعم أنه الأسلح اماد » وأنه لا يقهر على أن بخلق 1 كثر ما خلق بالقعل > 
وإلاً فون ذا الذى يستطهم أن يمول بينه وبين أن “ياي ركل ما عنده من 
الجود والجال 8 , 

وعد أن الإرادة » لا تضاف ل على اللقيقة » لأنها ازم آبدا حاجة من 
جافب لمر يد » بل عو يقول إن الله إذا وسف” يأنه مر يد لأفماله فمنى ذلك أنه 
خالقها ومنشيها » وإذا واصف بأنه مر يد لأقعال عبادء أو لوقوع أمر فمنى فاك 
أنه عام بذك أو آثر أو is‏ 

وعندء أن الاق“ مل واحد ٤‏ فالله خلق الدنيا جل » أعنى أن وجودات 
لق تكلها ضر ب واحدة » ولكن ضا يكو نکامتا فى بعض » و رور الزمن. 
ر 3 آنواع العادن والتبات والميوان و بتو الإنان من كان" 

رالاام بواقق الفلاسفة فی ننى الإزء الزی لا يتنأ ( انظر ب ۲ ف ۴ 
ق؟1) ء ولتکنه لاستطيع بعد ذلك أن يمأل قعل مساهة متناهية إلا بفرض 
لاط » وذلك لإإمكان انقسام لكان لا إلى نهاية ؛ وهو يقول : إن الأجسا 
مؤافة من أعراض لا من أجزاء لا تعجناً . 

وكا أن أي الطذيل لم يستطم أن يتصور إمكان وجود صفة زائدة على الذات » 
فالنظام لم يقصر, المرض إلا على آنه الوه ذاته أو جزء مته ؛ قهو يرى مثلا أن 
الدار والخرارة موجودتان فى انلشب على حالة كون » و إنما تاهران بالا كاك » 
0( شی المفرس ۷م س وو 

(۲) للل س دس ء الات الإسلايين ی ۱۹۰ س 14١‏ ۹ه س لوو 
وكتابنا عن النظام س ۸٩‏ فا ددا . 

(+) الملل س ۳۹ ء وكتاب الاتتصار » والفرق بين الفرق » عند الكلام عن النظام . 
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يمد أن يزول ضدَّهما » وهو البرودة ؟ وهدا عدث رک أو محدث تفر فی و 
الأجزاء بعضها بااقسبة يعض » ولسكن لا بحصل َي فى الكيف . ويرى 
اام أن الكيقيات الحسوسة من الأثوان والطعوم والرواح اجا , 

بل يفحب لظام إلى أن روح الإنسان جم لليف ؛ وی آفضل مافى 
الإنسان » وى تشابك البدن بأجزائه » وهو آلا ؛ والإنسان فى اللقيتة هو 
الروح » وليست الملوم والإرادات سوى حركات فقس ° ۔ 

أما فى للسائل الاعتقادية والأسكا, الشرعية ء فإن النظام بكر خيئية 
اللإجماع والقياس ء و يموّل على قول اللإمام للعصوم » كا يفمل الشيمة ؛ وقد جوز 
فى رأيه أن يجتمم الاو ن كلهم على شلال ؛ كإجاءهم على ازن مما أرسل 
- دون سائر الرسل - إلى الناس كافة » والله برسل كل رسول إلى 
العا کا ير 

والنظام يشاطر أب المذيل رأبه فى أن الإنسان يعرف الله ويرف ما جب 
عليه بطريق العقل”؟" . 

وعولا يقول بأن القرآن مجر فى نظمه » بل الإمجاز انالف للقرآن عند 

(1) الل س ۳۸ س ٠۹‏ ء تبر الظام أن ما سى بالأعراض مادة مثق الألوان 
والطموم والأراسح أجمام لطيفة » وهو لا يثبت إلا عرضاً واحداً عو المركة ؟ وإن رأكد 
الظلام فى المرض هو اذى دما اليءض لق أن يارموه الفول أن الجا مؤلفة من أعراش . 

(؟) الل س ٣۸‏ - 

(۴) أسول الین القدادى س ١١‏ س ۱۲ ۱۹ ۷۰ طيم اسعاتول ۱۹۲۸ م 


وتأویل عتتلف المدبت لان قتیة الدینوری طبع مصر ١5157‏ س ۲۱ س ۲۲ 2 وکتاب 
الاثمارس 2514 ۱1۳ ۰ وهو . 


(4) اللل ص 6١‏ س 2١‏ . 


0Y 

النظار » هر أن الله صرف مماصرى مد عن الإقيان بتي“ . 

وم ٥‏ پول بالكثير ما يقول به للسلمون عن اليوم الآخر ؟ وكان يذهب 
إلى أن حذاب ینمی بإحراتها الجسم - 

۹٩‏ — نه ب 

وقد أتتعى إلينا عن حاب بام آراءكثيرة تجيع بين تاف الذاهي » 
وکن هذه الأراءكليا حار من ۸ بتار . 

والجاخظ التو هم ۸ م" عواعتل رجل أشرجه لنامدرسة "نام . 
كان الجاحظ أديياً ظريفا » وفيلسوا طبيمياً » وءنده أن المالم الاق يحب أن 
شم" إلى دراسة عل السكلام دراسة الم الطبيعى ؟ وعو يصف فی کل شىء 
اأفاعيلَ الطييمة » ولكنه يشير إلى ما فى هذء الأفاعيل من أثر خالق الكون . 

والإنسان عندء تادر على أن يعرف اتفالق يمقله » وعلى أن يدرك الاجة 
إلى الرحى النى ينزل على الأنبياء”2 ؛ ولا فضل للإنان عبده إلا بالإرادة » 
فن جهتر ة أفماله كارا داخ فى نسييج حوادت الطبيعة » ومن جية أخر ىكل عله 
اضطرارى يأنيه من أعلى” . ومع هذا قايس للإرادة عطي شأن » لأنها فرع 


(6) الملل سن و ء والاعمار س ۲۷ ل ۲۸ ء ومالات الإسلاءيين س ۲۲١‏ » 
وللوائف للااعبى سن ۰۰ - 1۳ د طبعة اسعائبول ۱۲۸۹ د . 

(۲) يقول ابن لكان اله نوف بالصرة عام ۲۵۵ م وقد ف طى القدميد , وف 
اكتابنا عن النظام كي عن لميذه الماحظ , ١‏ 

(۴) مثل ص ۲ه . 1 

(4) يمير الماحظ عن خاب يقوله : « إن العارف كلها ضروررة طاح » وليس شىء 
من ذلك ن أقمال الدباد »> وليس امياد كسب سوي . نة » و#صل أضاله لايا » »م 
ملل س 4ه - 


١ 
ال" . والماحظ يتصور إراحة الله على أنها سلبية ء أى أن الله لا يجوز عليسه‎ 
. البو واجهل ء ولا يجوز أن يفمل ايکر‎ 
وليس فى هذا كله إلا قليل من الابتكار ء ومنل الماحظ الأعلى قى‎ 
الأخلاق عو التوسط بين الطرفين ؛ وكان حظه من النبوع أيضا متوسط؟ وإنما‎ 
. كان الماحظ مولا مکزا ؟ فلم يتجاوز الوسط إلا فى كثزة تآ ليقه‎ 


١س‏ مع ولو هام : 

ونمد النظر فى الأغلاق وف الملسغة الطبيمية يغلب على مذهب المازلة 
الألين » ويغلب على مذعب التأخرين متهم النظر' فى مسائل ما يمد 
الطبيعة الممتزجة بالمنطق » وى هذه الناحية بوجه خاص نس تأثير الذهعب 
الأذلاطوق اللديد . 

أما مر فلا تمرف زمن حياته بالتدقيق » و إن استطمنا أن تقدر أنه ني 
حوالى ۹-۰ م » وهو يشارك من قدمنا ة كرم فى أمور كثيرة » غير أنه أ كثر 
منهم تشديداً فق ننى الصنات الإلذية » لأن وجودها يتتاتض مم ما يحب لذات 
الله من توحيد مطلق . وهو ينزه الله عن جميع صور الكثرة » قيرى أنه لا يل 
ذاته ولا يمل غيره » لان هذا يؤدى إلى التعددق ذاته”* . بل إن معمراً ینکر 

() ء () ملل ص ۲ه . 

(۳) ماش فى حم الرشيد ( المية والأمل لابن المرتضى س ۳۱ -- 58 ) ٠‏ ولا شك 
أن ۹۰۰ م ( أواشر الفرن النالك ) تار غير دقيق - 


() لوجم إل الملل س 47 س وع الترى النس المتملق بهذا الرأى وليل 


الميرستاق له . 
(ه- غفلفة) 
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أن يكون الله موصوفا بالقدم”© . ولكن الله هو خالقالكون » غير أته 
1 خلت إلا الأجسام » وهذه نخلق أعراضها إما طبماً وإما الختيار؟ © 
وعنده أن الأعياض لا تتناكى ‏ لأا »> فى حقيقة أميهاء» لا تمدو أن تكون 
اعتيارات ذهنية فى العقل الإنسانى ‏ 

وسر من أسماب مذهي الماتى7؟ ( 6ؤامتامععومج ) » فالرکة 
والسكون واليائلة واقالفة وتموها ء كل هذه عنده ليست شیا بذاتها » ولیس له 
إلا وجود دعق 9 , 

والنفس ء التى ھی عنده حقيقة الإإنسان ء ہی معتی أو جوهر غير جسماى - 
ولمكن مرآ لا ببين فى وضوح النسبة بين النفس يلسم 0 ولا بينها و بين 
الذات الإلهية ء وااروايات فى هذا مضطرية . 

واللإنسان عند مر رید ممتار» والإرادة هی قمله الذى لا فل له سواء » 


(1) لآن فاك وشسر بالغادم الزمائى » ووجود الله لیس يزنائى » قس الصدر س 297 

(؟) تقس لالصهر س 42 . 

(؟) لاستعرق الألاق م - مورت بحت عن المنى من حيت عو اصطلاح قلسفى » وقد 
ایر فى 4 جاعة الستصرتين الألان , جلں 4 س ۳۹۱ سک دوم , وبحث آخر فى سیل 
نلسفة الذاعي .ط۴ ۸,8 اط لابن £44 س ۸٤‏ . 

(4) لايقهم مقا ما د كره العهرستاتى حا كا ذهب مسر وأنه كان يقول إن العرص 
يقوم بالحل ني والأعياء مخطف أو تبائل لى ٠‏ فالركة تالف السكون لى وجب الالة 
وحكذا ء ولكن هنا لا خد منه ما يقرله الؤلف من أن مممراً قال بن الركة والسكون 
والمائئة ليست شيا بذائها وليس لما إلا وجو: ذه . 1 

(4) يقول مسر إن الإنسان معت أو جوعي قير الجسم » لیس عادى ولا تجوز عليه 
المركة أو المكن أو الماسة أو غير فاك » * وعلاقه مم البدن علاقة التديير والتصريف » 
( مثل س ٤۷‏ ) والبدن 27 له يمركه ويصرفه ولا عاسه ( مقالات الإسلامين 
(ery — FI‏ . 
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آما أفماله اتفارجية فعى من فمل الحسد . ( لنظر رأى الجاحظ ) . 

وكان ممتزلة يداد ومعمر متهم كا يظهر ‏ من أصماب مذهب للمائى 
(Conceptualismus)‏ < وم يقولون بن المانى الكلية لا وجود لها إلا فى 
الذهن » ماعدا آم الحولات ء وها الوجود (5615) والحدوث (ىerde¥)‏ . 

أما أبو هاعم » وهو يصرى ( توف عام ٩۳۳‏ م ان فكان موقفه أدق 
إلى مذهب القائلين بأن اللكليات وجوداً خارجيا (داصدنلدء*) » وكان متیر 
أن صفات الله وكذفك الأعراض والمانى الكلية قى جملتها » وط بين الوجود 
والمدوم » وأطاق عليها ا الأحوال . 

والشك عنده ضرورى لسكل معرفة » فم يكن أبوهاتم من سُذَّجٍ القاثلين 
بالوجود اخاري 010 

على أن مشكرى النزلة تلاعيوا بالجدل الكلاى حول مسألة المدوم» 
وأدى بهم النقار إلى أن الممدوم شىء لأنه موطوع لكر » فلا بد أن يكون 
4 » شأنه شأن للوجود » ضري من الوجود » وأقلث ماقيه من ابوت أنه يتعلق 
به الشكير» والإنسان يكر فى المدوم بدلا من أ لا يشكر آلا . 


)١(‏ جرى معمر مجر الفلاسفة فى العييز بين النقى والإسد ء قهو عيز بين قعل النقس 
وعو الإرادة وقعل الد وهو المركة والسكون ا 

(۲) عو أبو دائم عبد السلام بن 1ن طى عمد الإباتى التوق عام 95" ۸ ۔ 

(۴) ملل س ٠٦‏ ء وللستعرق الألماتى حورن بحث عن نظرة الأحوال عند أي عاثم 
- مل جاعة السترتين الألان , مجلد ٦۳‏ سس ٢۔٣‏ #81 . وحقيقة رأى أبى هاشم 
عى أن المقات ققهومات ندرك بها الات كا ندرك الرثيات يغضل العالى الكلية » دون أن 
تكون الصفات زائدة على النات أو أن كون مى مين اققات - 

(o‏ کان آبو حاسم يتبر أن أو واجب على الكلف هو الك لأن النظر المقل من 
فير سايقة شك تحصيل حاصل س هر ح المواقف طيعة استاتيول س ٠ ٠۴۳‏ 

(۵) ملل :س ۷ه . 


1 


: ار گمری‎ - ١١ 

وق القرن التاسم ( الثالث من المحرة ) نشآت مذاهب كلامية تمازض 
مذهي أهل الاعتزال » منها مذهب” الكرامية الذى بق إلى ما بعد القرن 
الماشر ( الرايم من الحجرة ) يكثير ‏ 

ولكن ظهر من بين صفوف للمتزلة رجق” كانت رسالته أن يتوسط بين 
ممتلف الآراء ويقم بناء الذحب الى عرف فى للشرق ثم فى سائر بلاد الام 
الإسلاى أنه مذهب أهل السنّة » وذاك الرجل هو أ بو الحسن الأشعرى” . 

استطاع الأشعرى أن مجمل لله ما يليق به » من غير أن يتسيّف من حق 
الإنان «أنكر ما ذهب إليه خصوم للمتزلة من تشبيه غليظ » وره الفات 

١ 

الإلمية عن كل ما يتمق بالمسم وبالإنسان » ونه قال إن الله قادر على كل 
شىء » وهو شالق كل شیء 8 1 

والأشمرى ينك ر كل ضل لاطبيمة ؟ آما الإإنسان قيمتاز عنده بأنه يستطييم 

(1) هو اہو امسن على بن اسماعيل ۔۔۔ بن ألى مونى الأشترى اه وك عام 95م 
ولوق عام ۲٢۲‏ ه ۔ كان مازلا وتلیذاً شی ء ثم خرج على المتزلة . ٠‏ وال أبو بكر 
الميرق : كانت ااسترلة قد رفموا رءوسمم حق أظير الله الأشعرى كحم فى أقاع السسم » 
ابن خلكان . والأشعرى كتب كتيرة مر" )١(‏ رساك في استحصان” الوص فى الكلام » 
والمال أنه لها وهو ما يرال على مذهب للميرلة أنه ها باجم خصوم على اكلام من أعماب 
الحديت (؟) وكتاب مقالات الإسلامين واختلاق الصلين » وعو يال ٠.وذوعى‏ لآراء اتفرق 


على اختلانها » (؟) وكتاب الإبالة عن أصول الدياة (4) وكتاب اقمع » وى حقين الكابين 
الأخيرين بیان مذعبه . وقد قفر ۸.۸٤ C۲1۷‏ الكتايين الأول روائرايع فى بږوت ٠۹۰۲‏ - 


يدن 
أن يضيف إلى نقسه ما مخلقه الله فيه من الأفعال » وأن يمتبر ذلك من كي . 


والأشعرى فى بحته لايتحيّف من حق الروح ولا من حق اللسد » و يقول 
ببعث الجسد و رو ية الله 

أما فیا يتعلى بالقرآن «الأشحرى يغرق بين شيثين : بين كلام الله القانم 
بذاته ۾ وهو قديم » و بيت الكتاب الذى بين أيدينا وای أ زل فى زمن من 
الأزمان 0 

لم يكن الأشعرى ف تفصيله لمذهبه مُبتكراً من أى وجه » ول ينمل أ کار 
من جع الآراء التقى وصلت 4 ليه » والتوقيق بينها » ولم ّل فى هذا من التعاقض . 
ولكن النقطة الموعرية أنه قى مياحثه فى أمر الكون » وفيا يتعلق لاان 
وبالحياة الآخرة لم بي دكثيراً عن تصوص الستة + تثبيتا لأفئدة للتقين » وأن 
مذهيه فى الكلام كان رضى عقول الناس » حتى أهل الثقافة المالية منهم » 
وذلك لآنه فيا يتملق بذات الله يتزع إلى التنزيه عن السمانيات9؟ . ' 


)١(‏ الئل س 1۸4 س ۷۷۲ وهذه هى نظرية الكسب الههورة . قال الطيرية إن الله 
خالق آتمال الإنمان . وهال السزلة إن الإنسان هو خالق أفمال ته - وعال الأشمرى إن 
أفمال الإنساق لله خلفاً وؤبداعا وإنها للا نان كسياً ووقوعا عند قدرته ء «الإنسان يريد الفعل 
وكير له هته ء واف علقه وقد دعا الأعسرى إلى عقا الرأى الذى يشبه رأى يسى الفلاسهة 
السيحيين متل ديكارت ومالبرائش وجويد تكس شرورة الحافظة على مدأ لا لزاع فيه ء 
وهو أن اله خالق كل شىء وضرورة الاعتراف عا حه الإنسان فى تممه من إرادة ومن 
قدرة علي الاعمال الاختيارية . وقد تطور مذعب الأشعرى على بد الباقلاتى والويى - 

)١(‏ الكلام عند الأشعرى معن تام بالتضى ء والعبارات والألقاظ للنزلة على لسان 
لاع إل اتیج ميخ السام بى.دلالات حل السكام الأرن وی مخلوقة حادثة » ومدلولها 
قدي أزلى ۔ ملل س 54 - 

(5) رواجم فا بتعاق بالأشعرى ماكتبه جولدزهر فى كتاب الحاضرات ( القيدة 
والشريمة فى الإسلام ) ؟ ومن الصعب قهم مذحب الأشعرى إن لم يكن ذلك على شوء معرفة 
الشمور الدبنى وابات الرو ح الإلسائية فى ايل المقل النظرى س راحم مقالة « بين اعا 
العقل وإعان القلب » فى العدد ۲١‏ 4 من علة الثقافة . 


A 
والأشعرى يمول على الوحى النزل فى القرآان ؟ وهو لا يمتبر النظر االقلى‎ 
المستقلّ عن الوح سبيلا إلى معرفة الشؤون الإية » وعنده أن إدراك المواس‎ 
قد لأيكون مظنة لخطأ » ولكن حكن على ما تدرك المواس هو الذى قد يتمرض‎ 
الخطأ . ويقرر الأشعرى أن المقل يستطيم آن يدرك وجود الله ؛ ولكن المقل‎ 

آل للإدراك ققط » أما الأصل الوحيد لعرغة الله فهو الوحى 20 

قلله عند الأشمرى عو ألا اعلااق لاقادر على كل شىء ؛ وهوأيضا عا 
بکل تىء » یمم ما فمله الناس » وما يريدون أن يقسلوا ؛ ويل ما يحدث ؛ وكيقف 
يحدث مالا يحدث لو أنه حدث ۔ تم هو يرى أن كل صفات الكال يجوز أن 
تضاف له » لكن عمنى عابر ممتى صفات الخلوق » ويسسو عليه . وله وحدء 
حو موجد العام » وهو الحمافظ لوجوده ؛ وکل مايقم فى الکون يصدر عنه من 
غير واسطة د دوراً متصلا . 

ويرى الأشمرى أن الإنسان يحد من نفسه فرق بين أفماله الاضطرارية 
كارعدة وارعشة ء و بين أنماله الى يقسلها عن إرادة واختيار©؟ . 


5 - المرهب الكمر مى القام على القول بالجو#ر الغرو د 
وأحصٌ تفار بة کو نپا مكلو الؤسلام وامتازت بها مقاعئهم على مذحبوم 


(1) ليس ا#عقل عند الأشاحرة من الشأن ما له عند للمتزلة 4 قهو لا وجب شيا من 
لمارف » ولا فى سيا ولا تقييسا » ولا بوحجب على ال رعاة لما المباد ولا لا 
ولا عيتاً من هذا » والوالببات كلها واجيات بالسمم « وحمرقة اة بالمقل مل ويالم 
جب » ملل ص ۷۴۳ . 

(29) ملل س 14 . 
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فى الجزء الذى لا يتجزا أو الجوهى الفرو”"2 . على أن نشوء هذه النظرية يكاد 

يكون حتى الآن غامضا تما الدموض ؛ ققد قال بها للهتكلمون من للمتزلة » وقال 

يها مخالقومم بنوع خاص » قبل عهد الأشعرى ؛ وسيتبين من كلامنا أن نظربة 

الجوعس القرد بقيت عند أسحاب الأشمرى » ورا كانوا أأول من بسطها ٠ ٠‏ 
0 5 

ولیس من ريب فى أن أصول مذهب متكلمى الإسلام فى الجزء الذى 
لا يتجزاً ترجع إلى الفاغة الطبيسية عند اليوتان”" ‏ غير أن اقيم لهذا الذعب 
ومواصلة ينائهم له تأثرا با تطلبته مباحث” الكلام من جدال وانتصار للمذاهب » 

کا کن أن نلاحظ مثل هذا عند مفكر ين متفرقين من الييود وعند الل یمین 
على الإعان من الكاثوليك . 

ولسعا نصدق أن الملين أخذوا بمذهب المزء الى لا يعجرا لجرد أن 
أرسط وكان خم له . ومن الحق أن نسجل هدا مسين كفاكهم اتيت فى 

islamisthen Atomenlehre, Berlin, 1986: jil (1)‏ عد Pines: Beitraege‏ .5 £ 
فهو آخر ما ظهر فى مذهب الإوهي القرد عتد الإسلاميي س وقد ظع رت لنا ترجة عمربية 
هتا الكتابه » ولياجم القارى" ال دمة الى ككتبناها 4 . 

55 أنه ظير لى أن الأستاذ دی اون دجم إلى كعاب دلالة المائرين لابن ميمون 
القيلسوق الإسرائيلى ؟ ولا حك أن بيان ابن ميمون لاحب الت كاين فى « ابره > يال 
سن ء وإن كان صاحبه خا . وقد لس الأستاذ ما كدوئاك بيان ابن يمون فى جل 

. Continnous re-creation and atomic time : يعنوان.‎ Isis, 1921, P. B43 ff. 

وتجد ياناً لذهي اله كلدي التلسنى الدينى > € کی ابن ميمون ء فی هذا السكتاب : 


Morite ممسائامل‎ : Das religionephilosopiiache System der Mntakalimun 
cach dem Berichte des Maimonides, Breslau, 1886. 


(۲). اول س - پنیس ۴۵۰١‏ ,ی أن يلتمس فى متاعب امنود ف الجزء اى لا يعجرا 
“ما تكن أن يكون أساا لمذهب المسكلمين قى هذه المألة . ارجم إلى كتاج امتقدم ا كر - 


لكر 
سيل الداع عن جى الدين » وعو كفاح لم تكن لم الي فيا تقلدوا من 
سلاحه ء و إا هلهم عليه الثاية التى أرادوا بلوغها . 

لم يكن لمسلين بد" من تفسير ظواعس الطبيعة » لا من حيث كونها فعلا 
الطبيعة ذاته! » بل من حیث كوئها صادرة عن فمل الله اخالق”"© + وم لم يستيروا 
اال نغلاما إلذيا زلا » بل اعتيروه لوقا حادثًا زائلا ؛ والله هو الخااق الخقار 
القادر على كل شىء » وينبنى أن متي ويتتئى « إلا ء لاه علة طبيمية » 2 
[ أعنى ممطلة مرن الصبات الدالة على أنه ذات کال والتدرة والإرادة 
والمياة ال ] ء ولا د عر كا غير متسرتك » [ كا قال أرسطاو ] ؛ ومن أجل ذلك 
كانت نظرية الى [ أو حدوث الما بعد أن لم يكن ] » منذ الصدر الأول » 
أ كير عقائد عل الكلام الإسلاى ء لتكون شاهداً على رقض المسادين للنذحعب 
الفلسنى الوثنى القائل بقدم العال و بأضال لاطبيعة [ من ذائها ] 

يقول أصماب مذحب ۰۱ء الذى لا يتجزأ إن ما ندركه من العالم اوس 
عو أعراض » تظهر وتختنى كل" لئلة ؛ وع هذه الأعراض العليرة هو الجواهر 
[ الجسمية ] » وعذء الجواهر لا يكن أن نعتيرها خير متديرة » لأنها محل للمتغيرات 
فى داشلها أو قى خارجها ؛ وإذا كانت متديّرة فلا بعكن اعتبارتها قدية [ باقية ]» 
لأن ادم لايتغير ؛ وإذا كان کل شىء فى العام متغيراً » فهو حادث 
وخلوق لله . 

ذك سبد ادلام : مم يستدلون كدير لو جودات كلها على وجود خالق 

)١(‏ ارجم إلى كتاب الفصل لابن حزم ( ج » س ۸ء والمفسات الثالية ) رى 


مقدار اتاد أسماب الإزء »> فى لثباتهم لوجوده » على القول يان الله ادر على كل شىء 
وعام بتكل شىء . 


لفن 


قديم لا يتخير » ولكن المتأخرين استدلوا على وجود الله الواجب الوجود من. 
إمكان المنكنات [ الموادث ] » وبرع هذا الممزع إلى تأثير فلاسفة الإسلام - 

ولفرجم إلى مأ الا » هو يتكوّن من أعراض ومن عمل هذه الأعراض » 
أعنى الجواهر » والجوهر والكَرَّض أو ااسكيفية هما النولتان اللتان نستطيع بهما 
أن قتصور الأشياء المتحققة فى اطا رج » أما المقولات الأخرى فعى إما أن تندرج. 
حت مقولة الكيف ٠‏ أو يمكن أن تردها إلى نسب واعتبارات ذعنية » لا يقابلها 
شین فى الخارج . والهيوى » من حيث ہی « موه » وا« إمكان » » لا وجود 
لما فى الذهن . وليس الزمان سوى اقتران أشياء عغقلفة فى الوجود ء أو هو اقترانه 
صورها قى الذهن . أما اكان ولتت > [ أعنى الامتداد فى الأبعاد ] تتسوز 
إضافتهما للأجسام » لا لجواهر الأقراد التى تتأف منها الأجسام . 

وباج فإن ما محم به على الأجسام هو الأعراض ؟ وعدد هذه الأعراض 
عظلم جد ىكل جوهس » بل يذعب البعض إلى أنه خير متام لان كل وص 
لا خاو من الاتصاف بإحدى الصفتين المتضادتين > عا قى ذب صنات الساب . 
ولس العرض اللي أقل“ حظا فى الوجود من المرض الإيجالى » وال مق المدم 
والقناء » وإن عن وجود جواهى يقوم مها هذان المرضان . 

ولا کان ارش لا يمكن أن يوجّد إلا تنما جوهى ما » ولا يقوم المرض 
برض غيره » کان لا بوجد فى امارج شی كل م أ كثر من جوعس؟ 
والكلّكات لا توجد ف الجرئيات الْتشخّسَة بأى وجه من الوجوه » بل هى 
معان ذهنية ‏ 

وإذن غلا اتصال بين الجواهس » يل بعضها منقصل عن بعص »کا نفصال 
الجواهى النردة للتشابهة . والمق آرت هذه أدنى إلى الأجراء التشاببة 


r 


Hom omeri)‏ التى قال بها أتكساغوراس منها إلى ذرات القائلين بالمزء 
الذى لا ت 5 
وهذء الجواهس الفردة فى , فى ذائبا » بلا مكان » ولكن لا حيزاً ۽ وم 
إفاتملاً للكان بالتصبة والرضم ؛ فعى دات لا امتداد ها » ونستطيم أن 
نتصورها نقطا ؛ ومن هذء الوحدات يتكون عالم الأجام الذى يشغل مكانا . 
ولا بلك من وجود خلاء بين هذء الجواهس الفردة » و إلا استحالت المركة 
بكل أنواعهاء لأن الجواهى الفردة لا يتداخل بعضها ق بعض . 
وكل تشيير به الاتصال والاتفصال والحركة والسكون فى المواهس . ولا 
توجد صا فمل واتفعال بين 'جوهى قرو وجوعى فرد ؛ فالجواهر موجودة > لما 
آثار الوجود » ولكن لا اتصال ينها ؛ والمالم كعلة منقصلة الأجزاء » لا قل 
جره » فى المزء الأخر. 
على أن القدماء قد مهّدوا لقهم نظر ينهم على هذا الحو » وذلك يأشياء منها 
قولم إن المد ک* منقصل ؛ ألم يفوا الزمان يأنه عدد المركة ؟ فلماذا لاتق 
نظر ية المدد على اللكان والؤمان والحركة ؟ تام النتكامون بهذا ؛ وقد جوز أن 
يكون مذعي الاك القديم آرت فى ذلك . وقد قسوا الزمان وللكان والمركة » 
کا قسموا عالم الأجام » إلى أجزاء لا امتداد لماء و إلى آآنات لا مد لها [ ولا 
بقاء ] فيصير الزمان جو ع آ نات كثيرة منفصلة » يمقب بمضها يضا » و بين 
كل اثنين منها فرام 4 وكذلك الاسم فى المركة فبين كل حركعين سكون» ولا 
تلف المركة السريسة عن الركة ا.بطيئة فى السرعة » وإنما تكون فقرات 
السكون قى المركة البطيثة أ كث منها فى المركة السريعة . 
ولك مخرج للتكلمون من عأزق القول بالحلاء فى الزمان وللكان والركة 


Yr 


للأوا إلى نظربة اقرع ؛ وإ قد اعجيروا المركة طفرة من نتملة إلى آخرى 
قإنهم اعتبروا الزمان طنرة مون أن إلى 2031 . والحق أنهم ل يكونوا 
محاجة إلى هذء_النظربة الليالية » نظرية الطفرة » وم لم تكن إلا ردا على 
اعتراضات ساذجة . 

وقد أخذ للتكلبون عنطق مستقي ينون المالم المادى التسرك فى الزمان 
والمكان إلى جواهر فردة تحمل أعراضها . وذهب بعضهم إلى أن الأعراض 
لاتبق زمانين » أما الجواهر فإنها باقية ؛ ولسكن انض الآخرلم يفرقوا بين 
الجواهر والأعراض من هذا الوجه : وقالوا إن المواشر ء التى هى فى حقيقتها عبارة 
عن نقط فى اللكان » لا تيق زمانين ء مثلها فى هذا مثل الأعراض ؛ وال مخلق 
العالم سخلا محجد و6 » ولیس هناك تلازم ضرورى بين وجود المالم فى اللحظة 
الحاضرة ووجوده فى اللحظة التى سيقتها مباشرة أو التى تلبها مباشرة . وإذن 
فتوجد سلسلة من الموالم تتوالی » حتى نیل لناتواليها عالماً واحدا”” » وإذا 
کان يبدو لنا ما يشبه أن يكون تلازماً أو علاقة علة عداول بين الادث » فذلك 


(1) يقول كثير من مؤرخى االات إن أول من أحدث التول بالملفرة إبراعي النظام ؟ 
ذلك أله كان يقول [ت اللسم لا تهاية له فى التجزق ء وإته لا جزء إلا زله جزء ؟ طا الزءوه 
استسالة قطم مسافة مشاهية ال : يقطم يضما بالمركة المادية و بعضها بالطفرة » وهو أن يصير 
التحرك من اكان الآول إلى المسكاق الثالث عن غير أن عر بألثانى . راحم مقالات الإسلاميين 
س ۳۲١‏ > والقرق بين الغرق البندادى س ۱۱۳ » ١74‏ > واللل والنحل #لفشمرستاق 
س ۳۸ — ۸ء وذكر المتزلة لابن اأرعضى س ٠۹‏ لليعة حيدر کیاد - 

(4) “ينب انغلام آنه كال إن اللسم علق ق كل وقت » وأته ال إن المالم عخلق هاا 
خوت أن يفى ويماد ؟ انظر كتاينا عن النظام س ١7٠‏ وما يدها . 

(۴) أتظر المحمل قرازكى س ١ ١‏ عة مغر ۹۳۲۲۴ ه. 


نذا 


أن الله بإرادته التى لا تدرك مداهاء قد أجرى العادة هذا الطحرى الذى ترا 
وهو إذا لم يقطم هذا الجرى بام خارق اليوم أو عدا فإنه قادر على ذقك فی كل 
لحظة . والدليل على أن مذعي المتكامين القائلين بألزء اقدى لا بترا قد قى 
فيه على القول بالعلّة هو الأ( الأثور الذى يضر بونه » وهو مثل الإنسان الذى 
يكنب » فهم يقولون إن الله لا بال مخلق قيه فى كل للظة الإرادة > فالقدرة 
على الكتابة » لقركة اليد » -فركة القل ؛ وكل واحد من هذه متقطع الصلة 
بالآخر انقطاعا ناما 

وإذا اعترض معترض قائلاً : إن إتكار المليكة و إتكار خضوع حوادث 
الكون لنواميس ثابتة يحول العرفة ججلة » أجاب المتكلم الحريص على الإيعان 
قاتلا : إن الله يمل الأشياء كلها قبل وقوعها » وهو عذلقها ومخلق ما يبدو لنا أنه 
يصدرعنها » بلى يتلق اليل" بها فى نفس الإفسان ؟ [ وحسينا مابمتلقه الله قينا 
من عل ] » ولسنا حاجة لأن تكءن أعل منه ۽ فهو شير العالين0؟ . 

ول يتجاوز عل الكلام ! إسلاى اليحثّ فى الملاقة بين الله والمالم » أو بين 
الله والإنسان . وق رأى المتكلمين أنه لا موجود بمد الله إلا الجواهر الجسمية 
وما يقوم بها من أعراض ؛ أما القول بوجود النقوس الإنسائية على أنها جواهر 

)١(‏ رى الأشعرى أن الممكات كلها تستند إلى أل ابتداء » وأته لاعلاقة بين للوادث 
إلا بإجراء المادة »> يسنى أن الله آجرى العادة لى بعشها عقيب بعش » كالإحراق عقيب 
جماسة انار ؟ «الياسة لا #وجد الإحراق ع بل حو واقم عخلق الله له » وستطيم سبحاته أن 
بوجد عاسة بلا إحراق أو ااسكس ؟ وإذا كان الفمل دائم الوقوع أو أ كارا قل إنه فمل 
اوه بإجراء العادة » وإذا لم يشكرر أو نسكور قليلا فهو ا ارق للمادة س شرح اليد على 
اللواقب س 4ه طيع استائيول . 

(؟) رى الأشعرى أن الم محصل يمد النظر بالمادة » آى آن النظر لا وجب علا » 


بل الع مخلوق فته بعد النظر ء نفس المدر مى عه ب ٠١‏ . وانظر المالة السابية عهرة 
من تهافت الفلاسفة س ۲۷۷ والمقحات التالية . 


o 
غير جسمانية » وبوجود المقول للفارقة جملة » على مأ قال به الفلاسفة وقال به‎ 
بعض المتزلة على نحو أقل تدقيقاً » فم يكن من شأنه أن يضق مع التكلمين‎ 
: الا لاميين بوحدانية الله اله عن صفات الخلوقات وعن أن يكون له شريك‎ 
وم قالوا إن التفس من عالم الأجسام » وإن اللياة والإحساس وحركات النفس‎ 
كلها أعراض ءكالاون والطم والرائحة والركة والسكون . ومتد البعض أن فى‎ 
اسم شا ھی لیب واحد لا تجا » وذهب آلخرون إلى وجود أجزاء كثيرة‎ 
روحانية لا تتجزأ » تمتزج مجواهر الجسم . والشكير على كلا الخالين يتعلق جزم‎ 


واحد لا يی“ . 


۴ - التصوف : 

على أن آهل الورع من للسفيق لم يكونوا جميما ليجدوا فى عل الكلام 
ما طمن به نفوُهم » وح أهلالتقى أن يتقرتبوا إلى ربهم من طر يق آآخر - 
هذه النزعة الت كانت موجودة منذ عهد الإسلام الأول ء قويت بتأثير عوامل 
رم إلى التصرانية ء وإلى مؤترات فارسية ‏ هتدية » وغت وعفل أمرها ينأثير 
تقدّم الدتية [ والشور من الاننياس فى اها ) ء قنشأت عن ذلك 


)١(‏ غا يتعلق بتطور مذحب الأشاعرة بسد ذلك راحم كحاب العهيد لباقلا التوق 
عام ٠١١‏ ه أوالإرشاد #جويى المتوق عام 1۷۸ ه وكتاب الاقتماد قى الاعتقاد النزال 
الوق عام Om‏ 

() راجم كتاب الأستاذ ححد سط حلى + الياة الروحية فى الإسلام » وعادة 
تصوف ف دائرة المارف الإسلامية لنري هد هذه الآراء - 


1 


مجوعة ظواهر ديفية يطلق عليها عادة اسم التصوف”" . 

وق نشوء هذه الطائفة من الأولياء والزهّاد للتصرفين عن الد نيا من للسلين 
جد تارتم رهيان النصارى والصوامم والأدبرة فى الشام ومصر وتاريخ تساك 
انود » بيد نقسه . 

وإذا تكامنا عن التصوف الإسلاى فنحن تتناول باليحث نظاما عمايا 
ذا صبغة دينية أو روحية ؛ غير أن الأنظمة السملية تعخذ من الفكر مرآ جلى 
فها دائماء وى تحمل من ذلك أساسها النظرى . : 

و يكن بد من أفعال لها أسرارهاء ومن أشخاص يقربون ما بين الإنسان 
ور به . وتحاول مء الأشخاص أن يطُلموا على أسرار تلك الأفمال ء شم يظهروا 
خواص عيش م علباء وآن يتخذوا لأقسيم فی سللة صراتب الوجود مكانا 
يصا. فيه بين الله والناس . ولا بد أن تكون نظريات الذهب الأقلاطوف 
الجديد نامة قد آثرت تأثيرهل فى ذلك ؛ وقد استيد بض هذه النظريات من 
كتابات منحوة منسوبة لدبووسيوس الأ بو اجى ء ومن كتايات القديس 
هيروتيوس ( ستيقن برسوديل yd» ) Hierotheos Stephen bar Sdaili‏ 
أنه كارت لمذهب التنتك ( اليوجا ) المبدى تأثير عظم > قى بلاد الفرسن 
على الأفل ‏ 

(5) يسون الصوفية لأتهم كانوا يلسون ملاس خدنة من الصوف ( اأزلف ) 5 
ولاین خلدون فى مقعمته كلام فی نعأة التصوف > قريب من كلام الولف اء أما سيب إطلاق 
اسم الصوقية فقيه حلاف يرجم إليه القار:.* صد اين خقدوں وعتد ألى بكر عد بن إسحاق 
القارى الكلاباؤى الوق عام ۴۸٠١‏ مق تابه اعرف لمذهي أهل التصوف ء طبع مر 
۳۳ م ؛ وقد ذكر البيروتى فى كتاب مقرلات امعد س )١١(‏ وأيآ لبى عو أن الوق 
ساق قصوق فسمى الصوق ( قارن اقزومياث لأآلى العلاء ج > س ٠٠١١‏ » طمة الفاعية 


۴ م ) » وراجم أيناً كتاب المع فى التسوف لأبى تمر عبد اله بن على السراج 
الطوسى ملبمة ليدن 993784 س ٠١‏ فا دعا . 
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ولكن التصوف ظل بالجبلة فى داخل دائرة أهل الستة ؟ وقد كان حؤلاء 
من الحسكة عيث تغاضوا عن شطحات الشعراء وأعماب الواجد المتحمسين ‏ 


وال سكلمون وأعل التصوق متنقون تمام الاتفاق فى القول بأنه لافاعل قى 
کل فىء إلا الله ؛ غير أن الثّلاة من أهل التصوف زادوا على هذا بان قالوا ]تھ 
لاموجود ق كل شىء إلا الله . ومن هذا المنزع الأخير نشأ مذهية فى وحدة 
الوجود (ددووقع قصوط) خالف مذهب هور السامين » وكان من شأنه أن 
جمل العا خيالاً لاحقيقة »كا وحّد بين ذات الإنسان وذات اله" . وبعد 
)١(‏ لمل الؤلف يقصد يهقا « ثل ماروى عن اين ين متصور » اللاج من حو 
قول : « آنا الق » ,أو د ما الجبة إلا الله  »‏ أو قول : 
أنا عن أعوى ومن آمو أنا جن روان للا يدلا 
فإذا ‏ ايسرتنى أيصرته واإذا أبسرته أيصرتا 
أو قوله فى دواته : 1981 ,30 .8 ,218 خضل 
محتة منك وق إاتتية التق 
حانيتى متك حي لقت أنك أتى 
وفيت قى الوجد حتى ايى بك هل 
أو قول أن بز الإسطاى : « سبعالی ما أعفام شالى ؟ > . 
أو حو قول ابن القارض : 
وق المحوء يمد الحو ء لم21 غيرها وتان , الى » إذا حت ء لتر 
وى عبارات ينيو علا السمع » ولسكن اليمش يو لوني بأنها كلام يقال فى حال قناء 
ق الله > قحي أله قيل لاجتيد إن آیا يزيد يقول : هم سيسات سبحا ! آنا ربى الأعلى » 
ققال اتيد : « إن الرجل مستهلك فى شهود الجلال فيتطق عا استبلكى ؟ أذعله الق عن 
رقهه اياه » طم يعمد إلا الى ته > 5 
على أنه ينتغى أت تيز يبن شيتين : ما يسمى وحدة الوجود ء وما يسمى وحدة القهود ؟ 
والأول مى المذهي القائل ياه لا موجود إلا اله » عن أنه لا وجود مستغن يذاه إلا وجود 
اف » آما الما فليس وسوده من ذاته ولا بذاته ولا فاته ولا قوام له بذاته وتا حر عندثم 
« شأن » من شؤون الله ؟ وبضهم يبر بأنه ضل من أفماله » ولاك يقول جهور الصوفية 
الحققون [نه ما لم إلا امه وأسمازه وأفماله . وعذه عقيدتهم يمآ ؛ أما وحدة العهود قعى د 


۲A 
“أن كان التكأمون يقولون بوحدة الذات الإلمية » قال الصوفية بوحدة شاملة‎ 
لکل شىء ؛ وبمد آن کار الأولوت يقوثون يفمل الله فی کل شیء » قال‎ 
الأخرون وجوده ف کل شی« › ولال الصوفية بوجود شىء بمد الذات الإالية‎ 
سرى مامختاف على نفوسهم من أحوال الشوق والوَجّد إلى الله ؟ ومن ق نشأ‎ 
تحثيل” نفسى للشمور عند أهل التصوف . وعلى حين أهم كانوا يرون أن تصوراتنا‎ 
رد على النفس من امارج ء وأن إرادتنا ھی إبراز ما ق تفوسنا فى مسورة‎ 


حعندم ال يستوى على بش السوقية يفقد ساحيها المييز بين عه وبين ذات الق أو بيت 
اللذاوطت وين انه » فيرى أن هذه الوادت هى اة » وأن الله خاطبه مها » فيقول مثل ما تقدم 
عن الملاج » وساحب هذا الد يكون فى مين الال الى يكون قبها فى الروية ألنامية . 
وف حال الصحو فرق الإنمان بين الخال والماوق ء قهو يعتقد أن امام غير ام » على 
لث اك من أنه د شأن » من شؤونه 8 علا يقول : أنا الله > ولا : إن الام حو الله ؟ 
وسمى هد عندثٌ مقام الفرق ء وهو مقام الكاملين قى نظرثم ؛ وق حال النناء واو يفتد 
القييز بين الخلوق والخالق » وبرى أن كل شىء هو الله ۽ وعذا مقام الم » يفول صاحبه مثلا : 
سر اال رأجه فى فاي ففق شى عتد عر مقا 
ويقول 3 
فآ الق والغتاء* وسامم” تات هى > الائ وللزماره 
وللموفية_أشمار قى كل من فاقامين : قى مقام الفرق » وهو مقام وحدة الرجود سس 
رأبهم » يتتكلم بلسان الفرق ؟ ولكن قد يتكلم بلسان الم » قيكون كلاءه رمزاً » ويكون 
4 فيه اصطلاح اس ب معرفته قبل تأويله > أما فى مقام الم قلا يتطق مايه إلا بلساق 
حال الْجع » وهو حال وحدة الك.هود » وكآن ساحبه -- ق نظو الصوفية الحققين س قد طرة 
عليه ما يجمله برى ويترثم مالا تة لد 4 و“ ضعو أن يموتوا ط هد الال الى يكون 
عا مهد غير عقيدتهم . : 
وتم طائقة عن يتتسيوق إلى العسوف يزعمون أن ام له قدرة طى الماول ق الأشياء 
والتشكل بيا » وهذا ليس من متاهب الصوفة الحتقين فى شىء ء تالى اله عن ذاك 
علواً كيرا . 
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خارجية » فإن حقيقة التفس عددم هى حالات أو أتواع من الشعور بالذة والأم . 
وم ماف ذلك هو الحبة لله » والذى يسو 3 إلى الله هو هذه الية » وليس 
هو اتلوف أو الرجاء ؟ وليست السسعادة معرفدٌ ولا هى إرادة » بل عى فى 
الأماد با بوب - 

وقد ذهب هؤلاء المتصوفون فى إتكارمم لقدر العالم وى إنكارم لشخصية 
الإسان ء أبسد مما ذعب إليه المتكلمون ؟ وإذا كان العام قد ذهب عند 
المتكلمين حية القول بالق من حيث هو غل لله وحدء » ققد ذهب عند أل 
التصوف تعية القول بأنه لا موجود إلا الله » والله حب الإنسانء ويقذف التور 
فى قليه ؟ والصوق إذ يصبو إلى حبو به ينيف ما شل له انليال وام من أشياء 
متمددة قصال لباقت ؛ فكل مافى عالى الحسوس واللمقول إنما رَد عنده إلى 
ع سكن واحد ۔ 

وإذا أردنا نزعة تمثالق هذه النزعة الصنوفية الإسلامية » فلنذكر النزعة 
- اليوثانية الأصيلة » فق د كان اليونان محيون أن يكون فم من اواس قوق مالم » 
ليعرفوا من جمال السكون فوق ما عرقوا 4 أما حؤلاء الصوفية فيميبون اواس 
لكثرتها ء لأن هذه السكثرة كدر علهم سمادتهم - 

على أن للطبيمة الإنسانية مستا التى لا يدل ؟ ومؤلاء الصوفية 
الذين توا أيديهم من الذتيا ومن الحسوسات ء كثيراً ما يلون عبد 
بيان أحوالم » وحتى سن عالية > قى عا من التصورات المسية إلى درجة ليى 


فوقها حرجة . 
و - نلفة) 


كول 
ولا نسحب يمد هذا أن يحدكثيراً متهم ۾ يمفارا بالنظر فى ارم المقائك ء 
وأن الاق الزمّاد كثيراً ما انقلیت شرمتقاب9؟ . 
على أن تم نشأة التصورف بالغصيل دو من الأمحاث التي تتصل بقار .يم 
ادبن أ كثر من اتصاطا جار غ الفلسفة ؛ هذا إلى أن ما أخذء أهل التصوف من 


عناصر فلسنية مده عند فلاسفة الإسلام الذين سفكم عنهم فيا يمد . 


)٩(‏ رعا يتسد الؤاف ما جک من أن يت الصوقية يزعمون أنهم يصون إلى درجة 
الرتقع قيا علهم التكاليف » وتمل هم الحرمات ء ولوس هذا من ميادى* الصوقية انين 
فى شىه . بل ثم من الإباحية اقدين لم يستطيموا سلوك علريق التسوف ‏ راحم كتاب الرم 
على الإياحية وقد تقلناء عن القارسية إلى المرية » وهو نحت الفسر . 


۹۴۹ 
چ الآأدب والتاريخ 


١ح‏ ارب : 


تكوان شمر" المرب وطر يقتهم فى كتابة التارخ ؛ مستقاين عن القواعد 
الثابتة التداولة بين الملاء ؛ ولكن بمرور الأيام م يل الشمرءكا لم يسم التارج» 
من تأثير الموامل الأسجنبية » ونَكَيّف هنا بملاحظات قليلة تؤتيد هذا الرأى : 

لم يكن ظهور الإسبلام بين المرب سب قى قطم العصلة بيهم و بين ما ورثوا 
من شدُر ؛ خلاماً نا فملته النصرانية فى الشءوب الجرمانية . وكان الأأدب غير 
الدیتی حتى فى أيام الأمويين يض جك كثيرة »> بعضها مأخوذ من الثعر 
العربى القديم ؛ وكانت زام تالم القرآن . وكان خلقاء بنى المياس كالتصور 
والرشيد والأمون أوقر حا فى الثقافة الأدبية من شار لمان » وم يكن تأدييم 
لأبنائهم مقصوراً على دراسة القرآثء بل كانوا مجسون إلى ذلك ممرفة سیر 
الشعراء الأقدمين » ومعرفة تار الأمة العربية . 

وكان الخلفاء 'يقرتبون إلبهم آهل الشمر والا ب ويندقون عليهم مون 
العطايا مايليق بقخامة ملكهم » وهنا » فى قصور الللفا. » تأر الاد بالثقاقة 
العانية و بالنظر الفلسئى » وإن كان هدا التأئر سطحيا فى أغلب الا حوال . 
ويتجلى هذا بتوع خاص فیا رو عن الشراء من أقوال تدل على روح الثك »> 
ومن سخرية بأقدش الأشياء » كا يتجل فى تمجيدم الشبوات المسية . ولسكتنا 
مد ء إلى انب هذا » يسك ونظرات ية وآراء صوفية » تدخل يدا فى 
الثشمر العرلى > الف یکان فى أول الاس واقسيا مطبوعاً بطابع الرزانة والائزان ؛ 


1 
وحل عل ما كان فى الشعر عن جال طبيعى وغضارة حسَيّة فى تصوير الأشياء » 
قنون البديع ال » من تلاعب بالمانى والأخيلة والإحساسات ء بل بالألفاظ 
الجوقاء والأرزان والقوافى - 


¥ أن ر ادي ٤‏ التفى 2 لر العو م افر رى : 

أا أبو كيين (ATA — YEA‏ نهو شاعر غير بوب الروح فى 
شسره ؛ وهو . هذا الشمر لا يساد يفترعن المديث فى الب الس » وف انين 
إلى الوت ؟ وتتاشص فلستته فى أن بسي الإنسان عقله محذر وارتياب » وآ 
يجمل زد غير وا له من آنا °° _ : 

عل أن الاين عندم ثىء من اتمم احياة ولم قدرة على أن يتذوقوا شعر 
الطلييعة لا وسم لكي مما أل اامتاهية من شعر بعو فيه إلى الإعراض عن 
الدنيا کا آنهم لا ترضيهم أشار اَن ممه = هحدم ) التى می من 
حيث صورتها أغيه بالك والأمثال للأثورة » ولكنها من حيث موضوعيا 
عديدة التقّل على النفى ؛ هذا مم أن التنبى ”ير أ كبر راء المربية 


غير مداقم 2 


)١(‏ هو أي إسحاق [ماعيل ين القاسم بت سويد بن کیان الشرى المروف بأ 
التاية ؟ ولد عام 18٠‏ م وتوف عام 715 أو 19 ؟ م ۔ أبن خلیکان ج ١‏ س ۸۹ س 
٠‏ - وأبو التعية من بقدى للوفرن فى لطبقة یشار وأبى ثواس ولمنه كا ال وای ق 
خائرة المارف الإلاية آول شاعي يلوف ق أدب المرب . ويلاحط الاسان ق شير 
شيا من هليقة الياة وشيئا من أثر مصطلحات علي الكلام . 

(۲) ق دواله كثير من ما الى . 

(؟) عو أبو الطليب أعد بن الحسين بن الحسن بن عيد المد المسنى الكتدى المروف 
بلانتې ء ولى فی السكوفة طم ۲۰۲۳ م ولوف عام 4ه" م 


رول 


وكذلك غلا البعض ف رقع شأن أىالملاء التتركى7© ( ۱٠۰٥۸-۹٣‏ م) 


مدو شاعراً فيلسوقًاً » وجعلوه فى سكانة لا يستحقها . تع ء لأب الملاء فى يعض 
الأحيان آراء معقولة » وفى بعض أشعاره روح خليقة يكل احترام ؛ ولكنها 
لست فلسةة » وليس القالب الذئ صينت فيه » ما فيه من تكلف » ويأنه فى 
"كثير من الأحيان لا بيد عن النمبيرات المادية الجارية غير للمتازة » بالذى يسمو 
إلى منزة الشعر . 

ولو أن أبا الملاء عاش فى ظروق خیر من الج عاش قہا ( کان ضر برا وم 
يكن غتيًا ) لكان من الحتمل أن ينتج هكلدوى أو مؤرتخ » شيئا فى ميدان النقد 
الأولى العادى لواقم . 


وهوء بدلا من أن يدعو إلى عحبة المياة » دما إلى الزعدت فى ملد انها ؛ 
وكان مكرما بالأحوال السياسية بوجه عام » و بآراء العامة فى الدين » وبمزاعم 
الخماصة ق ال » ميا الميوب ؛ قير أنه لم يستطم أن يأنى فى ذلك يديد . 


)١١‏ هو أبو الملاء أحد بن عبد ا بن سليان ب عمف بن سايان المرى ء ولك عمرة 
النمان فى عام ٣۹۳‏ ه » وعو شاص فيلسوف زاهد متا أوصى أن يكتب على قره : 
هذا جاه أنى ط" وما حتينة على آحد 
وقد عت الأستاذ ۸۲٣٤١‏ ۷# ۸ بتر كثير من أشماره النلقية فى كتابه : 
Ueber die Philosophischen Gedichte des Abu Ala al Ma'arry, Wien, 1380.‏ 
والمتبنة أن لأبا الملاء ملي بالسكتير من كراء اليونان والمتد وااقرس والمرب فيا يتما بالعلبيمة 
والحياة الإندانة والطبيعة الإنسانية . ولكته کان يتتاول ذلك كله 5 يتناوله العام 
لا اليلسوق الق يضم مذهبآ فلسفياً . هو حكيم أو شاعم متغلسف وليس فيلسوة اشن الاس | 
(0) يقول لأبو الملاد : 
أرى عالاً يرجون عقو ميكهم بغبيل ركن واخ اذ ضليب 
ويقول : زيوا بالقصوف عن تناع قهل زرتر الريال أو اتر 
واوا فى لواجدحم , فداروا . لأنهم ممال من كيت 


١ 
ويكاد أبو العلاء يكون ا من للوهبة التى تجمل صاحبها قادرا على ر بط‎ 
الأشياء بعضبا ببمض . لقد كانت ل مقدرة على التحليل » أما الت ركيب قليست له‎ 

عليه مقدرة . ١‏ 
وتعالى أبى الملاء عقيمة ) وعلمه كشجرة أصلها ق المواء » كا قال هو فى بعض 
وسائله » وإن لم قصد أن يقول ذلك عن نقسه ‏ 
عاش أبوالملاء من غير آن يقرب النساء قط ؛ وكان نبانيا » ما يليق 
بفلاسنة القشاؤم » وهو يقول فى قصائده ‏ 
سات رجالا عن مد ورعطه دن سا ما کان نې وتا 
فقالوا : ھی الأيام » لم ال صما ملیکا يندى أو تتا ti‏ 
أرى فل ما زال بالحَلق دارا له خير ء عتا يسان وبا 


إنما هته الذاهب أسيا ب لدب ادنيا إلى الرؤساء 
أفيقوا أفيقوا يا غواةٌ ا فعا ماك مك من التدماء 
أرادوا بها ججح الخطام » فأدركوا وبادوا » وماتت سمّة الأؤناء 


إن الشرائم ألمت يسا 2621 وأودمَبّنا أفانين السداوات 


تتفل النفس اليل لأته خير وأحسن لا لأجل توابها 


()' ل هو الملاء 2 
لوأن بی آتغل أعل عصرى الما آرت أن أحقلى يتسل 
وال : وار حت أولادى نهم فى سد ة ال سكم الى ققات قم الباجل 
وليرجع القارى” إلى أشعار أن الملاء القلتية الى جعها فون كرعر قى كتا التقدم 
اکر > وليرجم خصوصاً إلى تزومياته » قكاد تسكون فيها کل حكته وأفكارء - 


حون 


وكان إلى جاتب مولا الشيراء أدبب ظرقاء لم غلسقة ملية » فاستطاعوا 
أن يفهموا الاد واا الأخيم دا۴ واا فيها ؟ وكأتهم عملوا بمقتضى الرأى 
الي الداة. فم الذى أفصيح ع مدير السرح فى روابة قاوست للشاعر 0 
جوته (#طاءه0) : إذا كان الأديب متتو ٤‏ الادۃ آنی عا سر اللكثيرين 28 

واطررری ( ٩) ۱۱۴۲ = ۱۰٥2‏ أحسن من عثل هذا الطراز من 
الأدباء ؛ قنرى بع أيا زيد السروي الشحاذ اسول يملسا مى كته 
ف هذه الأبيات : 


5 ب 5 0 . 
عش باللمداع | فأنتَ فى دهر » بوه كد يشة 
وأو قاة الكر حى تلد رتى وة 
وصد الور ! فإر تعد ر صيدعا » ظقتم برشه 
وأْبْن النار 1 فإن ميات وض فتكت بلشيعة 
وأرخ فؤادك » إت تيا دهث ء من الفكر الطيشه 
فاي الأصدث و دن بأستسلة کل عيشة© 
- التراث النار کی : 
و تاز مؤرخو المرب الأقدمون كا عتاز شمراؤم - بالقدرة على إدراك 
الجزئيات إدركا دقيقاً ؟ ولسكتهم لم يقدروا على ر بط الموادث برباط جامع لها 
Wer vleles bringt, wird manchem etwas bıingen. )١(‏ 
)( حو أن عد القاسم ين على بن عمد بن عیان الحرعرى البصرى ء صاحب للثقامات 
الشوورة , وف عام 45 4اء وتو عام ٠۹١‏ أو ١٠ء‏ هح بالصرة . 


”؟) النتام القامة الثامنة والأرسين ؛ ويغي الؤلف إلى ترجة ريكرت للقانات 
Rfckeris Ueber d. Makamen If, 5 216‏ 


1۳۹ 


رلا الست راطو ينوم انساعا عظيا اقح أقق نظرم » واجتمعت لنم 
أو الأمى ماد غزيرة . وازدادت معارفهم ف التاريخ والجترانية عا كانوا 
يقومون به من أسفار لجع الأحاديث ء أو لادارة الدوة > أو جرد حب 
الاستطلاع » قوق ما ازدادت بسفرم حح وحده . وقد كن المرب متاغيج 
خاصة بهم في محيص الروايات للاثورة ياعتيارها مصدرا للمعارف ؛ وأظهروا مهارة 
٠‏ فى تقشم موضاعات يحثهم ااواسمة إلى أقسام كثيرة » وتقسيم هذه إلى أقسام 
أخرى وعل” ج برا » على “.وما أظهروا قى الحو » » وكان حظ هذا التقسم من 
كثرة لتر يمات والالنواءات دون حظه من الوضوح . ومن هذا نشا م مذهية 
فى منطق التاريضء بدا فى حين الشرق أجمل من متعلق أرسطو عا قيه من صلابة 
قى البناء . ول - حص العرتب أخبارهم الورونة من الئاحية العملية بقدر ما قالوا 
نظريا ؟ ومع ذا نقد کان الكثيرون یم ولون عليها سوي على للشاهدة » 
وكانوا برجحونها على حك ال" » لأنه قد يسهل أن يلم بنتائج غير ميحة . 

وکان بين الزرخین واا قوم م بذ كرون الروايات للتمارضة من غير لدم . 
وكان آخرون جح ما أظهروا من سراعاة لمطالب الحاضر وروحه - لا يترددون 
فی المي على للافى أحكاما يتقاوت حظها من الدع . فكثيراً ما يسهل على , 
الإنسان آن ةا أ کثر عا يسهل عليه ذاث 
من حيانه التى حياها . 

وظهرت مواضيع” البحث رة 6 ونشأت متاهج جديدة امناو ها ؟ ودخل 
قى المترافية عض ” الفلفة الطبيعية » كا إشراقية الناخية مثا ؛ وصار موضوع 
الفاريخ شاملا الحياة المقلية والمقائد والأدب والمل . وكان إلام المرب يأحوال 
بلاد غيرم وأم غير الأمة العربية مما دهاهم إلى مقارنة بعضها ببعض من شج 


ونا 


الوجوء ؛ فدخل فى التاررخ عنصر دولى » أعنى مُبرزاً لقيمة الإنسان وحضارته. 
ورات عقر 


5 - السعودى والقرسى : 

والسسودى المتوق حوالى ٠١‏ عثل هذه الزعة الإنانية ؛ وهو يمى 
يكل ما عو إنسائى > ويقهنه حت القهم ؟ يأخذ اقل عن أياتى من النلس » 
أنّى وجدم » ولذفك فإن قراءة السكتب اتی کان يملا بها وحدته »كانت 
ذات كرة ١‏ 

لم يكن للسمودى باقذى تروقه وتستهو به الياة المملية أو الاعماءية ما قبا 
من ضيق » ولا راقه شىء من آراء الفلاسفة الخيالية ؛ وهو قد عرف ال مية التى 
استطاع الإإسبادة فبها 4 قعُتى بااتارخ » وکان جد فى حراسته سلوى وشفاء لنفسه 
حتی آلخر أيامه حيها كان فى مصر غريبا عن وطنه . 

والتار يخ - عند للسسودى ‏ هو الل ال امم ؟ هو فلغته التى تبين حقيقة 
ما كان وما هوكائن . وهو بجحل موضوعه شاملا لمكلة الد نيا ولتار متها ؛ ويقول 
إنه لولا التار.خ لبادت آثار العلوم منذ زمان بسيد ء لآن العلاء عرضة للزوال ؛ 
ولكن التاريخ هو الذى يدون ما جود به عقوأهم » فيحفظ صل للاضى بالهاضر ؟ 

)١(‏ أظر ما ناله ابن خلدون ق آوائل مقدمته عن التار > وارحم إلى الفصل الاس 
إن خلدون قى آخر هذا الكتاب . 

(1) هلق ابر المسن على بن الحسين للسمودى للؤرخ ااعهي اتوق عام 745 د ء 
قوات الوقیات لابن شاكر ( الوق عام 1054 ) ج س ۲ طيمة بولاف 1855 وار 
ما كحي عنه فى دائرة العارف الإسلامية ‏ ومن أ م كتبه العرودة كتاب سوج ااذعب 


وكتاب اليه والإشراف » وق كته کل من الوشوعات الملية الطيمية خصوصاً 
السكتاب الان . 


NTA: 


وهو ينيتنا بآراء الناس » ويقصّ عاينا ما رتم من حوادت دون تشیم . على أن 
السعودى ( فى كتبه ) يترك للقارى" الابيب ر بط الموادث بدضها ببسض » کا 
يقرك له البحث عن آراء الؤلف نفسها . 

١‏ وجاء بعد السمودى عا من علماء المترافية » هو مى أو لْتَدمى » الى 
نيغ حوالى عام دهرهم”' ؛ وهو عالم جدير بال كر و بمظم النقدير » جال فى يلاد 
"كثيرة » واضطلع خف الأعال ليتمرف حياة المصر الذى عاش فيه ؛ نهو رجل 
عل لراز ألى ريد السرودى ( انظر ب ۲ ف ٤‏ ق * ) أسدق ثيل » ولك 
4 غاب وضمها نصب عيفيه . 

بيتدى' المقدسى فى مله العلى بالنقد والتحیص » فيأخذ بالعم اقذى يمكقسب 
من البحث والاستقصاء عن الشىءء لا عا يؤخذ من الإعان بالموروث أو حمل 
محرد الاستدلال المنعاتى ؟ وهو يستيرأن ما جاء فى القرآن من حقائق المشرافية » 
إنما هو كذلك ليتفق مع ميق سارف المرب ودائرة نظرم ؟ ققد أراد اله أن 
عناطبهم على قدر معارقهم . 

يصف المقدمى أحوالَ اليلاد والأم الت را بسينى رأسه وما بريئاً من 
/ لتشم والتحامل ؛ وكان ,توتى المارف التى يصل إلها عشاهدته انخاصة » 
ويضمها فى الكان الأول ؛ ویضم ق الرتية التى تليها ما يأغذه عن الماساء 
الثقات ؟ ويضم بسد هذا ما مده ى الكعب . 

)١(‏ هو شمن الدين أبو عد الله عمد ان أي نكر التاء الشامى القدمى المروف 
بالبشارى اھی عاش على وجه التقريب بين عاتى 1+” > ۳۸۰ ه ‏ انظر ماكتب عنه فى 
حار : لمارف الإسلامية والفسل الاس «اللغرافية فى المزء الثانى من كتاب الأضارة الإسلامية 


ف القرن الراءم المجرى مالم السويسرى آدم مر والفى لرجناه إلى الآقة العرية مند 
«رماڻ طويل - 
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ومن تقتبس الميارات الأتية ما يصف القدمى به نفسهء إذ يقول فى مقدمة 
تابه د « وما تمه لى جه إلا یمد ولاق فى البلاد » ودخولى آقالع الإسلام » 
ولقائى الملاء » وخدّتتى الملوك » ومجالستى القضاة » ودراسى على الفقهاء > 
واخعلاق إلى الأدياء والقواء وة الحديث ء ومخالطة الرمّاد والمتصرافين » 
وحضور مجالس القصّاص وال دربن » مع ازرم التجارة كل باد » والماشرة 
مع كل أحد ء والتفطن فى هذه الأسباب قم قوی حتی عرتتها . ٠‏ ورای 
على التخوم حتى رما -.. وتفتيشى عن الذاهب حتی عَلتهاء وتقعلّى قی 
الألسن والألوان حت رتيتها . . . مع دوق المواء » وَوَرْن الماء » وشدة العتاء » 
وبذل الال ء وطلب الخلال » وترك الممصية ء وروم التصح للسلين با اة ؛ 
والصبر على الذل والفربة » والراقية لله واعمشية 4 بعد ما ّت فسى قى جر“ 
وتبا فى حسن الذكر» وخرفتها من الإثم » وتجتيت الكذب والطنيات » 
وتحركزت بالحجح من الطمان ؟ ول أودعه الجار والجال » ولا مت إلا قول 
الثقات من الرجال > . 

وهو يقول عن نفسه فى موضم آخر من كتابه : 

فقد تفتّهت وتَأَديتُ » وتزهدت وتعيّدت ... وخطبت على التابر» وأذنت* 
على للنائر» وآتمت قى الساجد ؛ وأ كلت مع الصوقية الهرانس » ومع الخانقائيين 
الثرائكد + ومم النواتى المصائد ... وسحت فى اليرااى »> وتوت ف الصحارى ؟ 
ماد وا م 

سی بالزنبيل ‏ وأشرقت مراراً على النرق » وقطم على قوافلنا الطرق . . 

QP‏ ادس و ةق المقدسى شه ء طبعة ليعن ۱۹۰٩‏ ص۲ د م4 


رن نم ء £۳ , 1¥ . ویش ألواف هنا إلى v. Kremer. : Kulturgeech. des Orients,‏ 
ا 9 5 ,آلا و كن الرجو ع إل كعاب القدسى لسرفة كل ما يقوله الؤلف عته . 


NE. 


وسُجدت ق المبوس » وأخذت على أفى بباسوس » ومشيت فى السام والثلوج »- 
وزلت غرمية ل بين الأ » وسكتت بین الجهال فى عل 1ک ۶ وک نلك 
ال والرقمة » ودر فى قتلى غير عة ؛ وشّيت خم لللوك » وأسروا فى 
ياللات » وعر یت وافتقر ات سات °2 ۔ 

لقد اعقدتا فى هذه الأيام أن نصوتر لاقتنا الشرق رجلا مخلصاً لما ورث . 
عن آبأثه من عقيدة وغراف » مطءثنا إلى التأمل سا كتا إليه ؛ ولكن هذا 
التصوّر قير سميح ماما » وعو لا ينطبق. على حال المسلهين الآن » وهو أقل من 
ذلك يكثير انطباقاً عليهم فى القرون الأريمة الأولى ء أيام كانوا يطسحون إلى 
الاستحواة على اكات فى الدنيا من خيرات مادية بل كل ما أنه 
المقل الإنسالى . ` 


ا 
)٩(‏ آحسن القاس س 44 


٣‏ - الفلسفة الفيشاغورربة 


١‏ - الفلسقة الطببيعية 


١‏ - تصاررها: 


أخذ المرب عناص قلسفتهم الطبيمية من مؤلفات أوقليدس و بطليموس 
و بقراط وجالينوس » ومن بعض كتب أرسطو ؛ وأخذوها ‏ إلى جاب 
هذا - م نكتب كثيرة رم إلى الذهبيّن الفيثاغورى المديد والأفلاطوى 
الديد . وهذه الملغة الطبيعية ى قلسفة من التوع الذى يشيع بین .< الناس 
وسوادم ؟ رتد تالت تبولا دى الشيمة ولدى غيرع من الفرّق ؟ وأ كير من عمل 
على نشرها بينهم صايئةٌ حرتان”' 4 و عرور الزمان لم يقتصر تأثيرنها على جال 
الاوك » يل تسدّى هذه الجالس إلى طائفة كبيرة من الاين وأتسساف المثقفين . 
.وكذلك أخذت أجزاء متفرئقة من هذه الفلسفة » من ملقات أرسطوء « صاحب 
للطق » » مث ل كتاب « الآثار العاوية » » وكتاب « فى العلم » الذى يب 
إليه » وكتاب « المبوان » : وكتاب « النقس » وغيرها . ولكن روح هذه 
النلسقة مصطبخ” بتعاليم أفلاطون » متزجة بالمذهب الفيتاغورى » ويالم 
الرواقيين ومن جاء بعدهم من علماء سے والكيمياء . 


وقد تشوق الإنسات » بداقم من تزعة النديّن ء و عاق طبيمته من 


)١(‏ انظر تليق مى ۲۲ مما نقدم . وراجم خصوساً ء للاستقصاء ء الراجم ال شرا 
الها . واظر تصدبرتا لرسائل السكندى الفلسفية ( الجزء الأول ) س #1 س ٤١‏ . 
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حب الاستطلاع » إلى أن يقرأ أسرارٌ الخالق منشورة فى كتاب الاق » وذعصيه 
الناس فى اليحث إلى أبمد مما كانت تتطلبه حاجامهم العملية التى ل تكن تستازم 
إلا قليلا من عل الحساب ء ينتفعون به فى تقس الفرائض © › وق شون 
التجارة » إلى جانب كليل من عل الفلك يضبطون به مواقيت العيادات . وسارع 
الاس يجممون الك من كل صواب + وتتجل فى هذا تزعة عترعتها للسودى 
دَق تسيير ء حيث قال : « الواجب آلآ وشم [حسان تسن » عدوا كان 
أو صديقاً ء وان وذ الفائدة من الرفيع والوضيع 996 ۔ بل يُروَى أن على> 
ابن ألى طالب (رضى الله عنه ) قال : «٠اكة‏ ضالة ارين » فخذ ضالعك » 
ولوين آهل الشراك ۾" , 


؟! س عاو ص ال باضيات : 

وفيدغورس هو أستاذ المرب ق الرياضيات . نى » قد اختاطت بالمناصر 
اليونائية عنام" هندية ؟ ولكن الإسلاءيين فى مما جيم لمائل البحث تأتروا 
ببزعة المذهب الفيثاغورى المديد . وكان يقال إن الوسان لايكون وياسوقا ۾ 
ولا طبيبًا حادم إلا بدراسة فروع الرياضيات7*©ء اساب واهتدسه والذلك 
(9) فى الأنسيه ف اليراث 
(؟) انطر حو ج الذعباج ۷ س ١١+‏ راجم تصديرنا الجزء الأو من وساين 
الكدى القلفية + طعة القاصية ۰ ٠۹۵‏ س ١ه‏ ١ة‏ » والرسائ سابد س 88 د 
ومن أجل ما عکن أن ید کرای عدا الم ماايقونه الكتدى ( ص ۳۰۳ 6ه ويسفى 
نا أن لا نی سس ۔عحان عق واقتاء كدق مى ”ی أتىاء وإن ألى من الأستاس القاسية 
عا والأمم المايتة لا دنه لا عىء أولى يطائب الحق س الحق .. بل كل يعرفه المق » 
والسكندى أول ملاسعة الإسلام وعامائهم ٠‏ 

(؟) اتقار المسدر نقسة . : 

(4) انظر اللکندی قسم © دما يلي والجزء الأول می رسالله من ٣۷۸۰۴۳۷۲۰۳۰۹‏ 
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والوسيق . وكاتوا يضمون ١‏ ! اب قى عسرتبة أعلى من المندسة ء لأن الحساب 
أقك تماقا باللممنء وأحتى انت ,دق بالعقل من جوهى الأشياء » حت كان 
تفضيلهم له ها ير لاخوال التلاعب ار يب بالأعداد . و بديهى أن يكون لله 
صندم هو الواحد الأ كير الذى عنه يد ر كل شیء ؟ وهو ليس عفدا ؛ بل هو 
خالق اندو" ؛ على أنه كان للأربة » وهو المدد ادا على المتاصر الأربمة 
وغيرها » مكان خاصرة عد الفلاسفة الطبيميين » وسرعان ما صاروا لا يتكلمون 
عن شىء فى الملويات أو السلفيات » أو يكتبون عه إلا يكلام ذى أريع له 
أو برسائل ذات أر يمة أقسام ‏ 

وكان الاتتقال من الرياضوات إلى القلك والتعجيم سر ينا یا يتا وقد أصلح 
متجمو نی أمية ما انتهى إلہم من رق التعبيم الشرقية القديمة » م صارت 
أ كثر إتقانا على أبدى مُتَحَى المباسيين . 

وأدى الم إلى آزاء تمارض المقيدة اقدينية » فل ينل تأبيد “اة الدين ؛ 
ذلك أنه م يكن عند الُؤّمن من أنواع التقابل إلا ما يكون ۲ بين : الله الالو 
أو بين هذه الياة والمياة الآخرة ؛ أما عبد الج هناك عالمان : عا ام علوى > 
رعا سفلى ؛ أما الله وأما المياة الآخرة فككانا ا 

وكان اختلاف النظر إلى علاقة الأجرام السياوية بجا نحت فلك القمر من 
موجودات مَوْدّیا إما ا قلات قريب إل فم المقل »أو إلى عل تم 
ما3 الأرعام ب ول > ينج من أرهام للعجمين النجاة النامة إلا قليلون ؛ ا 


() راحم لشرتنا لكاب اللكتدى ق الفاقمة الأول 6 شین رساتله القلىفة . 
وق هيدا الكتايه يلت اليكثدى ء يمد لام لويل ء أن الله هو الواحد الحمق > مدع 
كل شىء ؟ وبق کر صفاته ۰ 


1 


كان مذهب بطليموس مسيطراً على العلل قى ذلك المهد کان أسمهل على الررجل 
الذى م يتل أقل تصيب من الثقافة أن سر عا فى أحكام النجوم من سف 
عا كان ذلك على الياحث الثقف ؛ فق د كان يشي على لأثقف أن يتغلب على ذلك ؟ 
[ لأنمكان يعرف مذهب يطليموس الذى كان أساس عل أحكام النجوم ] » 
فكان برى أن الأرض عا عليها من أحياء نتيجة لفمل ال وى السماوية » ونور 
منبسث من اكور الملرى » وصدّى للانسجام الأزلى بين الأقلاك ؛ أما الذين كاتوا 
يدون أن لمقول اكوا كي والأفلاك مدلا وإرادة » فقد أعتبروها موكّلة 
المعاية الإية » وفسبوا اللي والشر" إلى فتلها » وساولرا التو يحوادث للسعقبل 
من مواقم أجرامها التى تور فيا على وجه الأرض نتا لفواميس ثابقة . 
ولا ريب أت “بح ضكانوا يرتاون فى هذه المنابة الثانوية للوكل بها 
لكر اكب ة وم فى سذا ينتتندون إلى دأ جنها التجر ب الحسيية والمقل » 
أوإل .هب أرسطوق أن الكائنات السمار ية السسيدة عقو مفكرة جرد 
_ هة عن التخثل والإرادة ؛ قعى مارّعة عن كل متملقات المس أتقاصة» 
بحيث یکون تئر عدايتها تجا إلى خير اج وح لا إلى خير المزثيات ۔ 


9 المارم امير‎ Ê 

جم عداء السلين كثيراً من المادة فى ميدان الل الطبيعى » ولكتهم لم 
يتوصاوا إلى تباول ما ججعوه تناولا عاميا سميجاً إلآ فى النادر ؛ وجروا فى فروع 
الل الطبيمى على الأساليب الوروثة . 

وتحن لا نستطيم فى هذا لاقام أن بم تشوء هذه الفروع ونو بناثها . 

وقد أرادوا أن يتمكّقوا فى فهم حكة اللمالق وأفمال الطبيعة » الى كانت 


١6 
تنب عندم قوئة أو فيش من النفس ك ة اعا ؛ فشر ع علماء التكيمياء فى‎ 
إجراء تجاريهم » وامتحن السحرة ما لطلسياتهم السحرية من خصائص » وبحث‎ 
الباحثون فى تأثير للوسيق فى نفس الإنم ان والميوان  ونظروا فى ملامح الإفسان‎ 
الظاهرة التي تدل على حالته النفسية » بل حاولوا تمليل جاب حياة النوم والأحلام‎ 
. وتمائب المرافة ولتيوءة وغير ذلك‎ 
وكان عور البحث بالطيم هو الإقسان » وهو المالم الأصتر الذى اعتيروا‎ 
أنه تتعلوى فيه قوى العالم وعناصره كلها » وقد اعتيروا أن حقيقة الإنسان وماهيته‎ 
هى القس » وجاوا علاتتها بالنفس الكبكة هام وما م له للسقبل‎ 
موضوعين للبحث » ونظروا كثيراً فى قوى النفس أيضاً » ونی تسین سا كزها‎ 
قى القلب أو الدماغ » فالتزم البعضُ مذهب جاليدوس ء وجاوزه آخرون » فقالوا‎ 
يخس حواس باطنة تقايل اجس الظاهرة » وى نظرية كاتث ترد » عم‎ 
- (Apollonius von 1yaښe) ها شا كلها من أسرار الطبيمة » إلى ايناس الطراق‎ 
ولا جرم أن يدعب الباحتون عند ما حرسوا الرياضيات والطبيعيات » إزاء‎ 
الدين » مذاهي متباينة كل التياين ء ول تكد المادم الرياضية » وعى للسماة علوم‎ 
4 التبيد ( السلوم التعليمية ) » تستقل ينفسها » حتى نزايد خط رها على الدين‎ 
إذ تمل أن تمض إلى عل النلك نظريةٌ قم العام وما يتصل بذاك من الول‎ 
وجود مادة قُدعة متحرّكة منذ الأزل ؟ وإذا كانت حركة الأفلاك قدعة»‎ 
فالتنيرات التى تحدث على الأرض قدعة أيضا 6 ولا قال البعض إن جميع عوالم‎ 
الطبيمة قديمة ء فد ذهب البمض إلى أن النوع الإنسانى قدي » وهو جرى فى‎ 
» دائرة خاصة به . وإذا فلا جديد فى الما » وآراء القاس وأضسكارم لا تنما ترد‎ 
س فلغة)‎ ۷٠۰ ( 


14 
شأنها شان كل ما قى الوجود ؛ وكل ما قد يقعله الناس أو يقولوته أو يمرفونه » 
فق د کان من آيل » وسيکون من بد . 
وقيل فى ذاك أحسن ما يقال من الكلام وضروب التتَکی من دوران 
الأشياء والزمان » من غير أن يكون ذلك سيبا فى تقدم اللم . 


ع عام ارا : 

وظير أن عل الطب 1 كيك ها » وقد عُتى به الللقاء لأسياب غنية من 
البيان . كانت عنابة لللوك بالطب لذانه من أ كير الأسباب التي جدلتهم يعيدون 
إلى كثير من للترمين. ينقل كتب الیوتان إلى اللسان المر ہی . فلا يجب بعد 
هذا أن يظهر فى الطب تأثير النظريات الرياضية والطبيمية وللنطقية أيضا ؛ فَيَيِمَا 
كان الطبيب” إلى ذلك المد يكت يما انتعى إليه من التماو يد السحرية ومن 
وسائل أخرى متها الجاريب” » إذا بالجتمم اللديد الذى شأ فى القرن التاسع 
( الثالث المجرى ) وجب على الطبيب معرقة الفاسفة ء قصار يجب عليه الإلام 
يطبائم الأغذية والأطسة والأدوية وأمجة ام ؟ ركان يمه » قوق هذاء» 
أن بل بقل الكوا كب ق كل ما برض له من حالات . وكان الطييب أ 
لج ؛ وكان عل المي برغه على الاحترام ل » لأن موضوع التنجم أشرف” 
من موضوع المسناعة الطبيّة » وكان على الطلبيب أن يتخركج على أيدى علباء 
الكيمياء » وأن ارس فته طبةا لمناهج ر ياضية منطقية . 


وم يكن أنصار الثقافة فى القرن التامع ( الثالث المجرى ) يقنمون بأن ير 


() اظر ما عدم فى عامتي ۲ ٣١ e‏ س ٣۹‏ '۔ 


١ 


الإنان فى لتته وعقيدته وأقماله طبع للتياس المبتى على التق الصحميع » بلكان. 
حب عليه أيضا ‏ فى رأيهم » أن يتذاوى عتتضى القياس ۔ 

وكانت أصول الطب ّث ث ی الس الل بقصر الوائئق ( الام سس ٣٣٣٢‏ م 
جدععم - ۷ م ) إلى جاتب مائل لفك والتقه . وقام مح ٠‏ ٠ا‏ ية 
أكتاب لالينوس » عا إذا كان الطب يستعد إلى الكّة للأثورة عن القدماء» 
أو إلى العجرية ؟ أو هو يدرك بأوائل المقل » أو هو بوخد من قضايا الرياضيات 
والعل الطييجى بطر يق القياس لاطو © 

۵ سسداترارى : 

وكانت حه القلسغة الطبيمية التى أوسيزنا الكلام "فا » هى القيوم عبد 
علاء القرن التاسم ( التالث المجرى ) من إطلاق لفظ الفلسقة ء وذلك فى مقابل 
عر الكلام ؛ وكانت هذه الستة كنتب إلى نيثاغورس » وَبَقِيتْ إلى 
القرن العاشر . 

وكان 1 كير مثليها الرازى الطبيب المشتهور ( التو عام ۹۲۴ أو وسيم )209 


)١(‏ عبد القارى” ذه الخاورة ميسوطة قى كتابه سوح القحب للسمودى 
ح ۸ س ۱۷١‏ من طعة بأويس ۔ 

(») هو أو بكر عد ين كريا الرازى »> اه لیے لاسلین غير مداقم » کا قول 
ساعد فى كتا « طبقات الأمم » ء وكام كته الطية 1 كير كنتب الطب ق العصور الوسطى » 
وقد سرت إلى اللائينية » وغل الرازى فى أورويا سجة قى اللي لا يتازرع حي القرن السام معي 
تقول أنه فى أسيية 1ك" توق عام ۳۲۰ + علي أن فى تار وقاتہ لاا , يقول البيروق 
ثلا فى رسالته تی فيوس کح الرازى إنه وقد پااری لقرة شان عام 5*1 < واوق بها جس 

من كمان ۳۹۴۳ ھ ۔ ويدعي المغدى فى كتاه «ه فكت الحميان فى فكت الباق » إلى 
أله توق عام ۲٢۱‏ د س لأما فيا يتطق يقلدقة الرازى وبااراجم إلى معرقها فليرجم القاری“ 
إلى آآخْر ما ظهر عته ء وهو مقالة عنه قى دائرة للمارق. الإسلامية تماون على كتاتها ب 8 
کراوس ٭سدا) ۴ وی ۔ بيقن وع 5 > وكتاب لهذا الآخير ظهر حديئاً نمس هت 


\EA 
ولد الرازى بالرى » وقد تثتف ثقاقة رياضية » ثم أقيل على تمل الطب والفلسفة‎ 
» اللييسية بشنف عظلم . ولکنه كان ينغر من عل اكلام" . ودرس النطق‎ 
حتى انتحص إلى معرفة أشكال القياس اعت ية » فى كتاب القياس . و بمد أن‎ 
توّى تدبير ببارستان الرى و بغداد شرع فى الأسفار ء ونزل فى قصور ملوك‎ 
كتيرين » منهم نور بن إسحاق السامالى9© » وقد وضع باسمه كتاباً‎ 

فى الطب . 
كان الرازى عع صيتاءة الطب وما تتطلبه من دراسات ؛ وهو بور الحكة 
التی تضافرت على تكو ينها القرون وَوََمْها بطونُ السكتي » و يمتيرها خيراً من 


قارا کیا أأرازى : ويسمى islamischen Atomenlehre, Berlin‏ عبد Beitraege‏ 
5 .8 ,1936 ء وقد لرا هذا الكتاب الأخير بالريية . طى أن ب . كراوس قد تعمر 
المرء الاس الرد على الرازى من كتاب أعلام اليرة » وهو الؤلف اماعيلى ”يى أا عام 
الرارى — ار م ماوعا الى تصدر بروما e‏ عام ۱۹۳۹ ٠ں‏ 95 س ۹٥ء‏ 
ودع اهلام ١‏ کا فر رسالة لبر وای فى فهرست كتب الرازی ( بارس ۱۹۳۹ ) ء 
وق هذه الرسأثة » إلى جاب إحصاء كتب الرازى » شىء عن أخلاقه واه وتأتيره وتاريخ 
حياته . ومن أحسن ما يشار إليها لحوفة كثير من فلمقة الرازی جزء كبير من كاب زاد 
اللساقرين لناصر رو ( طبمة مرلين ٠٠١١١‏ ء) > ورسائل الرارّى النلفية الى تعرمًا 
كراوس لقاع ۱۹۲۳۹ ؟ وى هذه الرسالة صم کراوس ما سبق له أن تعره متملفاً بالرازى 
وأضاف إلى ذلك أجزاء من كتب الرازى » متتفماً عا كعيه عته تأصر سرو . 

)١(‏ يقول ساعد فى طيقات الأسم إن الرازى م يوغل قى عل الكلام > ولا ءلم قرضه 
الأقمى ء تاشطرب لباك رأيه > وتقك آراء خينة م وذم أقواماً لم ينهم عنهم ولا حدى 
بسبیلهم 4 وعو إلى جائب تقصي- فى الدين كان يكبد لادان یا » وكان يطمن فى الترة ؟ 
وقد رد أو عتم الرازى ف كتابه أعلام اليو على ءا زعه الرازى ابيب من أن اانيوة 
لا تەق مع الحسكنة وأنها اليب فى اامداوة واماد #بدسر ء فليرجم القارى" إلى ذلك السكتاب م 
والرازى إذ يعن فى الأديان والتبوات يستقد -- اعا لذحبه فى حدوث المالم وفائه - أن 
النظر فى الشقة هو السببل إلى الاس ءن كورات لقادة وين لام هذا الام . 

(؟) عو أو سالم متصور بن توح بن تصر بن امعاميل إن أحد بن أسد بن سامان 
ساحب خراسان وما وراء اهر ونوق عام ۳۹۵ ھ . 
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التحارب التى يكتسبها شخ واحد فى حياته القصيرة ؛ وهو ينضل هذه 
التجارب على تاج الاستدلالات المنطفية التى لم تدحا العر بز . 

يذهب الرازى إلى أن الننس فى الى لما الشأن الأول ها بينها و بين البدن 
من ما3 ۰ وإ ما یری فى نفس الإنسان من خواطر وما تعائيه من آلا 
يكن عمد الرازى أن تتف من خلال اللامح الظاعرة » ولدلا نقد أوجب 
الرازى على طبيب الجيم أن کون طيبباً ااروح أيضا ؟ ولذالك وضع قوامد لاطب 
الروحانى » مى ضرب من التدبير للتفس”” . وم يكن الرازى فل بأواس 
الشريمة كتحر بم الجر وما إليد . ويظهر أن نزعته الإباحية”"“ فى التى أدت به 
إلى القشاؤم ‏ وقد ود الرازى أن الشر فى الوجود أ كثر من اغلير 2 2 وهو 
يعرف الذة بأنها ليست وي الراحة من الأ( 


فق ارجم إلى طبقات الأطياء ج اس كام ند Ts‏ 

(۲) غال الرازى = على الطبيب أق يوم مريضه السحة وره بهاء وان لياق ماك » 
تراج الجسم تابم لأخلاق النقس ۔ 

(69 لرازى کتابہ قی الطب الروحاق كام پاعرہ پ . کراوس قن .2 أن 
جامعة القاهرة . 

(4) وقد لىن الست ق الرازى وطابوء واتبيوه بأنه اتد عن سيرة الفلاسفة ء 
آلب ف الدناع عن غه كتاب اليرة الفلنقرة ( نرہ کراوس فى غلة زاھاہع ا0 ۱۹۳۵ 
ہر ۳۰۰١‏ س ووم ثم شمن رسال الرازى ) ء وقد بيه فيه مذهبه ق الأخلاق . 

(2) يقول ان مسون فى كتابه « دلالة الماثرين » ( ج ۳ قصل ١١‏ س )۸١‏ 
دگرازی كتاب مصهور وسمه بالإهليات » ضمته من عذياته وجهالات» عظالم » ومن جاته غرض 
أرمكيه » وعو أن العر فى الوجود أ كث من الي » وأنك إذا #ايمت بين راحة الإان 
واقاته فى مدة راحته متم ما يسيبه من الآلام والأوجاع الصعبة والماحات واازامنات والأتكاد 
والأحزان والنكبات قتجد أن وجوده ء يمى الإنسان » قنمة وشم عطي » . 

(3) اظر كاب زاد لقسافرين لناصر خرو س ۲۳۲۱ س ۲۳٣١‏ ؛ واالذة » کا عكن 
ممرقتیا مس هذا الصدر ء هى تقجة رجو ع إلى الخالة الطبيمية ال کان اشطرابها سیا فى ألم 


1 


ت آن ارازی کان م لم شأن أرسطو وجاليتوس » نه 0 كن نفسه 
مشمّةٌ خاصة تسق فى قهم مؤلقاتها . وقد ااجتهد فى دراسة السکیمیاه» وكان يعتير 
آنا صداعة صيسة تستند إلى وجود مادة أوّليّة » وأنها ستاعة” لا قن #فيلسوف 
عنها”" ؛ بل كان بعتقد أن فيثافورس ودعقر يط وأفلاطون وأرسعلو وجالي:وس 
کارا من المشتغليت بالكيمياء . 

: وقد خالف الرازى اعاب أرسطو بقوله إن الجسم يحوى فى ذاته ميدأ 
ارک ؛ ولو أن الرازى هذا وجد من مون به و بنا السكان نظرية 
مو فى الم الطبييى 

ومذهب الرازئ فيا بعد الطبيعة يقوم على النظريات القدعة الى كان 
معاصروه يِنْسيّونها إلى أتكساقوراس وآ نباذوقليس وماتى وغيرهم وراس دذهيه 
مس مبادى” قدية هى : البارى” تعالى » والتفس الَكُليْة » والميولى الأولى » 
وللكان بالق » والزمان الطلق ؟ وهی اليادى” التى لا بد منها لوجود هذا المالم . 
قالوح.اسات الجزئية ندل على الميولى بالممنى الطلق ؟ وا الحم بين محسوسات مختلفة 
يستازم للسكان ؛ و إدراك ما تان على الادة من أحوال وتغير يستازم القول 
بالزمان ؟ ووجود الأحياء يدلا على وجود النفس ؟ دوجود المقل ة, .نض 

(0) يقول الرارى : آنا لا أسمى فياسوقاً إلا من کان قد عل ستاءة السكيمياء لآ 
قد استغق عن التكسب من أوساخ الاس » وتزه ما ق أيديهم . وله كتب فى المئمة 
والدظع علبا . ولكن يو :د من كباب تار حكناء الإسلام لمهي الان اليتق ( عتطوط 
يهار اللكتب الصرية رقم 333 ص 1 س ۴ 4 وعو تة موان المكة فى تشر ق 
لاعور ٠٠١١ ١‏ م ) أنه ترك الكيمياء واتصرف علب فأتقنه . 


(؟) ذكر ابن أبى أءہیمة كداباً قرازی فى هذا المى . وفكرة الرازى عذه قنكرة 
حجديدة عارص الفلدفة القدعة لآرروثة ء وحي قعه ما ةم اليه اياز فى القرن الساع حير . 
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الكائنات الحية وقدرتها على إتقان الصّثمة يدك على وود خالق خسن 
کل 2 شیء ا 

ومع أن اراز كان يقول بقدم للبادى' الخجسة » فهو يقول بوجود خالق » 
بل عو يقص علينا حكاية اقلق ؛ وَأَول الخلوقات نور روحالى خالص سيط » 
وهو الميولى أو الأصل الذى نهوم منه النفوس ؛ وعى جواعر روحانية تورائية 
بسيطة ؛ ويس هذا .الأصل النوراتى أو اميولى التورانية » أو العالم الملرى الذى 
نشأت ميه التفوس » بالمقل أو النور القائض من نور الله . وَيَتْبَم النورٌ ظل 
حلت منه النفوس الميوانية خادمة النقس الناطقة ‏ 

على أنه قد وجد منذ وجود القور الروحالى السيط موجود مكب > 
هو الجسم » ومن له تكو" نت الطوائم * الأريم” و : الما واليارد واليابس 
واارطبُ . والأجسام اللو بة والسفلية كلها مؤلفة من هذه المتاعم الأريمة . 
)١(‏ اجار اليروتى ‏ محقيق ما لهند من مقولة » طيمة لييازج » ۸۹۴۶ ص ۱۹۳ - 
وقد ساعدت السادر الى قرت حدياً » والق أشرنا إلبها » على مان تقصيل مذهب الرارى 
ق عذء القدماء اة ؟ فله رأى خاس ف الحيول » تغى عنده قدعة » وكانت موجودة بالقعل 
قل أن تامور بمورة الأجنام » وهو يميا الحيولى الدلاقة »وله براعیت عل قدءها . وعتده 
أن الأجسام آلف من أجزاء من الميولى لا تجزأ » وها ماحة » ومن أجزاء من الخلاء 
و لیا ؛ واللاء عنده جوعس عوجود بالفمل ؟ ويلل الرازى الات كنات الأشيام 

وحركاتها على آساس رأبه فى تأليف الأجام ۔ والرازى آیضاً مدعيه فى لكان ؟ قهو عنده 

قدع »> وهو مكان مطلق آو کی ء هو عتابة وعاء صو أجاناً » ولا يرهم وان ارقم 
ا قيه ۾ وسکان مطاف أو جز » يعاق بالسسكن فيه ؟ فإذا لم يكن لمكن ل يكن ا 
وكذلك الزمان ۽ فهو : زمان مطلق ء عو للدة والدعى » وهو قدم ومتحرك غير لابث 
وزمان حصور + عو التى يعرف من لوم حركات الأنلاك . وعد القارى؟ سال نا 
وتفمل حدوث المالم ومقارة آراء الرازى برها ق کتاب الدكتور ييتهى الذى قدمنا 
الإشارة إليه + 


1o0 
وهذا كله موجود منذ الأزل » لم يسبقه زمان » لآن الله لم بزل ائ)؟.‎ 
وید ل کلام الرازى نفسه دلالة نة على أنهكان مدا » وعتده أن الأجرام‎ 
السماوبة مكوبة من نفس العتاصر التى تتكوكن منها الأجسام الأرضية » وأن‎ 
. حذه دائما عرضة لتأثير تلك‎ 


س افر ررر ٠‏ 

کان الرازى بآرائه عذء ناقداً ایا فى تاحيتين : فهو من جهة ماحم 
التوحيد الإسلاى الدى يتكر أن يكون إلى جاتب الله شى* قدي كالنةس أوالادة 
الأولى أو لكان أو الزمان التى فال بقدمها الرازى . وكان الرازى من جهة أخرى 
هاج مذهبّ الدعر يين الذين لا يؤمتون مخالق السكون . 

وكتيرا ما يذ كر" الؤلفون لأسلمون مذعيّ الرهرية » متكرين 4 بالطبم 
الإنكار الذى يليق بهم كوحّدين » وهو» وإن كان يظهر أنه صادف تبولا 
عند الكثير ين » فإنه لم يتل نصيراً ذا شآن . 


ب 5 

) ١١١ وق كتابه أعلام البوة ( ص ١ه وما سدها ) وزاد ااساقرين ( ص‎ )١( 
بان لملة حديوث الام عند الرازى » وحو عنتلف عن عذا البيان ظليادى" اة قدعة ؟‎ 
ولكن القس عر كتها شو إلى الل فى هنا العام » ولم قبل س هلها‎ 
ما سيلحقها من الوبال إذا ھی یلت ؟ ثم إنها تمزت عا أرادت > قأعانها البارى على إحداث‎ 
حذا الال ء رحة منه وعلاً منه آنها إذا ذاقت وبال ما كتسيت عادت إلى عالها وسكن‎ 
اسطرابها . ومد تعلق التفس بالحيولى أرسل اله العقل » ليوط اناس من تومها فى هتا‎ 
الميسكل الإنساتى » وليدها على السييل إلى عالمها الحقيق . والوسيلة إلى لاس القس من‎ 
كدورات للادة عى التظر فى القلسةة ؟ والفوس تب فى هذا العالم السفلى لت خلس مته كلها‎ 
بالفلسقة وتعود إلى عالها . عند ذلك يرول عذا المالم » وتعود التقس والميوق إلى الال الأول‎ 
الق كات علبها منة الأزل . وليرجم القارى“ إلى تفصيل هذا الرأى والاعترامات الى وجهت‎ 
إليه فى كتاب أعلام البوة وإلى المصادر ال أشرنا إليها . ويبين نامر خرو ( زاد للسافرين‎ 
السبب فى اختار الرازى لحنا الرآى فى الحلق » رغبة مته فى متب‎ ) ١١6 -- 1١4 ص‎ 
. ما ينعا عن القول بالخلق بالطبع أو بالإرادة » من صعوبات‎ 


i 


و یی آسحابٌ الدعر ( ب ١‏ ف ۲ ق ؟ ) بالادیین أو المسيين أو مذكرى 


اطالق أو آمل التناسخ أو نمو ذلك من الأسماء ‏ ولكنا لا تعرف عن آزائهم 
شيا أدق من هذا . ومهما يكن من الأمى فإن الدهر بين لم يشمروا تحاجة إلى 
رد كل ما فى الوجود إلى ميدأ واحد خا مره عن للادة » آما الذين شمروا بهذا 


)١(‏ الدهيرة فسبة إلى الرعس » وهو الزمان الهلك الى لا ينتعى . ومن الب أن 
كلا من کلة « زمان » و « دهي » لما ق اللغة مع الإضعاف والإفاء والإحلاك ‏ وقد جاء 
فى القرآن الكريم كر الهس الهلا فى آية ۲١‏ من سورة ه 4 (الاية) : « وذلرا : 
ما عى إلا حياتنا الدنيا » موت ويا » وما مهلكا إلا الرعر » ء وعتد بمنى الفسرين أن 
عذه الآية تتشمى القول ببقاء التو ع الإنساق أو القول بالتاسخ . 

وعلى كل ال تالدهر حر الزمان اللطلق الذى يقي » وإن يت الوادث . وقد رى 
الععراء الماهليون على استمال مقهوم شعرى مساعد هم ق التعبير عن بجرى اللرادث الكوقية 
وتصرف الأقدار فقالوا : الدحو ء الزمان » الليالى ء الأيام » للتون , الحدثان ء الملا . . . الم 
وكلها عمى واحد حو القرة غير الشخسية الى #صرف ف الأشياء والاس - #القول الدع 
قول وة ماك تصرف أحاناً نصرظا خاثعا » لكنها ليست على كل حال قوة مقدسة 
ولا فة » وليس ق عملها حكهة . 

وظهر أن القول باحر أصبح مم جور الزمان فى نظر ال ليت باوبا لإلكار الألوهة 
والياة الآخرة أو القول بالمادية » مم إتكار الخالق والقول يقدم المالم . وعا ياتى ورا على 
ذلك قول التزالل ف العف من الغلال عند كلاه عن أسناف الملا فة إن الاهريين « طائفة 
من الأقدمي جحدوا الصائم الدبر المالم القادر » وروا أن العالم لم بزل موحودا كذق 
بنقسه لا بسانم » ولم بزل الحيوال من الطفة والاملفة ٠ى‏ اليوان كذك كان وكدالك يكرن 
أبعاء وءؤلاء م الزنادقة  »‏ أما العسهرستانى ( اللل س 4لا من الخزه اللاي عة القاهرة 
٤۷‏ هاء على هامش القصل لابن حزم ) قهو فى إحصالئه لأهل الأعواء والتجل المابايب 
لأهل الديانات يقول عن طائئة يسمهم الطبيعييب الدهريين انهم معطلة لا اعتقاد لهم بشىء 
ولا وؤمتون يااعاد ويتكرون کل ما وراء الحصوس ولا يتوف مولا » وإن کان يقرل قق 
موش آخر ( ص 75 ) إن الطبيميين الدحريين يقولون بالحسوس ويتكرون للمقول » لى 
حين أن الفلاسغة الدهربيں يقولون باسوس والعقول ويتكرون المدود والأحكام . وأتدم 
كلام عن الدهرية ماريقوله الجاحظ فى كتاب الحيوان ( < ۷ س ه  ١‏ من طبمة أافاهرة 
٤‏ مہ ۱4۹۰١‏ م من أتهم ينكرون الالق والتبوات والبعث والثواب واللناب 
وعردون كل شىء إلى فمل الأفلاك ولا يعرقون خيرآ ولأشراً سوى اقذة والتفية س راجع 
مادة دهرية فى حاثرة للمارف الإسلامية . 


Not 


نهم قلاسفة الإسلام الذي لم يكن للم حيص عن هذا لليدا » لى تق فلسفتهم 
. بعض الاتفاق مم عقيدة الإسلام . ولم تسكن الفاسنةٌ الطبيدية لتصاح لهذا الغرض » 
لأنباكانت نى عا جرى فى الطبيعة من حوادت متنوعة أو متضادة فى الغالب 
أ كثر عا كانت تمنى بالبحث عن عل أولى واحدة لهذا العالم فى جملته . والذى 
أدرك هذا الترض أن ما أدركه غيره هو مذهيُ آرسطو فى الثوب الأقلاطوق 
الجديد ء لأن هذا للذع ب كان يتجه » فى نظر يانه الإلمبة للشر بة برو الطريقة 
النطقية ء إلى أن بر كل موجود إلى الوجود الأعلى » أو أن جى الأغيا كايا 
من مدا قال اہی منها جیا ۔ 

ولكن قبل أن شقل إلى اكلام عن هذا الاتجاء الفکری الذى بدأ ق 
الغابور منذ القرن التاسع ( الثالث من الحجرة ) لا بد لتا من أن فتك عن محاولة 
لر سج القلسفة الطبيمية بعالم الذيئ على عو حمل من ذلك ما يشتير قلدنة قاين ء 
:[ تلك هى عارلة إخوان الصغا] . 


ه١1‏ 
؟ - [خوان الصفاء بالبصرة”"؟ 


2 شاط‎ ١ 


فى يلاد الشرق » حي ث كان كل دين يكوتن ما يشيه دولة فى داخل الدولة » 
كانت الأحزاب” السياسية تظهر داعا فى صورة فرق دينية » إن كانث تريد أن 
يكون لما آتصار” نطلا ۔ 

ومن أصول الدين الإسلاى أنه لايم إنساناً على آخرء ولا بق نظام 
الطوائف أو الطرقات الاجتاعية » ولك العم دائما ما للثروة من أثر» قنشاً'عن 
ذلك أنه بدأت توضم عاتب فی التقوى ودرجات” ى للعرفة » يقدر ما كانت 
تسمح بذاك الجماعة أو ازب ؟ فتكونت جماعات” سركية ت#ألف من طبقات 


)١(‏ يسوت أتسمم اخوان المقاء وخلان الراء » وأمل المدل وأيتاء المد ؟ وم ء 
كا يقوثون » عصاءة نأامت بالعصرة والصداقة » واجتممت على القدس والطهارة والتصيحة » 
وذاك بالبصرة فى القرن الرابع الهجرى » وقد ونعرا لأشسيم «ذعباً »> وزغ وا أن الشريعة 
دنت بالهالاته : واختلطت بالشلالات ء فأرادوا تماويرها بالعاسفة » محقدين أنه د انتفلدت 
الفلقة اليوءانية والعرسة المربية > ققد حمل السكال ؟ لاء ألقوا رسائلهم الى سياف 
وسفها, وكتيوا أسماءثم » وشوا فما من كل قن « يلا إشباع ولا كفاية ؟ وديا حرانات 
وكتلات ونلتيقات وتازيقات » ء وكارئها محى هذا »> ويجد أنها تقش من كل مذعب » 
وعر ج الدين بالفلسقة مزجا قير سائم ؟ فالآيات والأساديث شى بين العبارات القلفية تحشواء 
وستصيد بها فى غير موضمها ؟ عير أن هذه الرسائل شأتها لفن من حيث تبيرها عن 
المصر الدى كيت قيه وألا لماءة للثتفيك > وها شأئها التارعغنى والأدنى . ارم إلى ماكتب 
عن لوان المقا فى دائرة العارف الإسلامية وكذلك مقدية الأستاذ الذكتور لله حي ء 
والرحوم أعد زى يأشا لرسائل [خوان العا طبعة مسر 49 5ه س ۱١۹۲۸‏ م . وقد 
ظهر أخيا كاب بيد عن اخوان الصا للأستاذ عبر الدسوق ء فليرسم إليه القارى” . وقد 
شار الغزالى فى النهذ إلى قيمة وسائل وان الصا وإلىما ثيها س حدو ومن سق وباطل س 
التفد .ىن الغلال » طيمة القاهرة ۱۳۰۹ هس 92754١1ء‏ 


ك1 


متقاوتة » ولمليا من هذه الطبقات أو مادونها عقيدة نة » كير منها فيس 


من القفلسقة الطبيسية عدف أسماب المذهب اافيثاغورى الديد ‏ 


سبيل هده القاية لم جد حرم من القع مجميع الوسائل . وصار أ ضارعا 
لون الترآن علاصتهم تأويلاً ممازيا . نمم » لقدكانوا رون هذه المكة 
السرتية إلى أنبياء عن وردت مام فى التوراة أو فى القن » وان وراءها 
فى الحقيقة أشخاص اللا مة الوثنيين . 

وقد انقلبت الفلقة على أندى مؤلاء للؤسسين اجمميات السربة إلى 
أحلام سياسية » وكان بعض اله كر بن النظر بين يرون أذ. النجوم والسكوا كي 
قات تفوس وعقول عليا » وأن هذه تتجسد فى آدميين لتدبير السياسة العملية 
لديو ية » فكاتوا يتاوون أن مساعدة هذه التول على إقامة دوثة السدل على 
ذه الأرض من الواجبات افدينية . وأحسن ما نستطيم أن نقوله فى وصف هذه 
ااا الى كانت تل بذك هر أما نغيه الجاءات الى کا ۽ سی عو د 
مبادى سنت سیمون' وما إلبها من اواعی القرن التاسم عكر ء جأ دة ق 
البلاد التى يصق فبها على حر ية الفسكر . 


)١(‏ سنت سيءون همس51 أوزد5 اشتراى فرنىاء ولد بارين عام ٠۷٦۰‏ ماء 
ولوق يها عام ٠۸٠۲٠١‏ ء وعو مؤسس الاشتراكية الفرفسية ؟ وآراؤه الأساسية حى عياوة 
عن «مارضة #شررة الفرتسية ولأزعة الابايون الربية . كان سقت سيمون عرد أت يكون 
رؤساء الستاعة م السيطريت على اليم » برأن شرج التوجيه الروسى, الاجتمم من 
بد الكيسة إلى بد رجال لملم وأن قى الجاعة على إلناء الريب وعلى التالي ال التتح 
على أبدى أ كفاء الربال ؛ وقد بحت مألة الفقراء » وعتدم أن الطاعة عب أن تسى كلها 
إلى مين حال الطيفة الفقيرة من الوجهتين الخلقية والجسسية ء وآن تنقلم هما على الطريقة 
للالي لتحقيق هذه الدابة . 


فيلا 

كان عبد الله بن ميمون » رئيس قرقة القرامطة”© » مؤسسا لركة من هذا 
الطراز فى التصف الثاتن من القرن التاسم ( الثالث الطجرى ) . كان فارسى 
الأصل » ركان يشتغل عمالمة الميون ء وتدرت بعل مذهب الغلاسفة الطبيعيين » 
واستطاع أن ول بين أهل الإعان و بين الزنادقة » وأن يجمل منهم حزيا يعمل 
على إمقاط الدولة العباسية . وكان يحتال فى اجتذاب البمض بإظهار الشعيذة 
والمسر والتر يی <° » وق اجتذاب البعض الآخر بإظهار الزهد والعبادة ومعرقة 
الفلسفة ؛ وكان عله أييض اقون » لأنهكان يزع أن ديته دين التور اتخالص 
الذى سرج النفوس إليه بمد مطافها على هذه الأرض . وكان يدعو إلى احتقار 
الجسد والاستهانة بالماديات وإلى اشتراك جيم أعضاء الجمية لاتآخين ء فى 


س وااء بعد سقت سيموق أتباعه » بتعروا مبادثه » وصار لحم أنصار ؟ قافرا جعية ذات 
قات ثلات » وهي أشيه بآسرة واحدة تعيش من مصدر واحد - وكان ها شارة اسة . 
دعت هذه اة إل إلماء الورائة » وإلى خم كل أدوات السناعة وإسناد إدارتها الجماعة , 
ميت تصبسح هذه عى الال » وتمهد لطوائف وموظفين بإدارة أملاكها : وثم يصرون على 
حقو الجدارة والاستحقاق » فيريدون مثلا أن يسند لكل قرد من العمل ما يناسب كفاء ته ۾ 
وأن یکا دار عمله ؟ ونظريتهم فى المسكومة هى أن ق كون ضرباً من الأرستقراطية 
الروحية أو المامية » وقد نادوا بتحرر الرأة وساواتها بالرجل ساواة مطلقة ؟ والرجل 
والرآة عا « الشنس الاجتاى » وتريطه! صلة القيام يواجب الاين والدولة والأسرة . وحم 
>ترمون انون الزواج السيحى » وقد قفى على حركتهم حوالل عام 1۸۴۳۲ - 

7 (1) هو عبد ات بن ميمون الفداح ( التوق حواق عام 2531© وأبوه سمى 
آبا شا کر ميمون بن دياف » ساح ب كتاب اليزان فى نصرة الزتدقة > وأمله من بلدة قرب 
الأمواز ؟ وسمى عبد ات بالقداح ء لآنه كان مالم اليون ويقدحها ء ومن أتباعه «دان قرسط 
وغد إن الحسينة . وقد أحدث القراملة قلاقل وفتنآً فى أواح متمددة . راجم ماكتب عن 
عد اله بن ميمون فى داثرة المارف الإسلامة » وكذقك ما كتب عن القراءطة لترى نشأهم 
وانتدارم رآراءم ۔ انظر قهرس ابن التدم س ۹۸١‏ س دهدء والكامل لابن الأثيي 
جنوس «١‏ س ۲۳ و طيمة فورتیر ج ليدن ۱۸٩7١‏ . 

(۷) كان بر بالأحدات الكائة ف البلاد الاسمة تين بطيور يطلقها أعوانه منها » 
هيخير من سضر » موه ذلك ملبيم » إلى غير ذاك من لأتراع ااسر والتار جات . 


{eA 


الليرات » و إلى التضحية بالنفس فى سبيل الجاعة » وإلى أن يكون الإنسان 
مواقا لرئيسه معليما 4 حت لاوت » لأن الجاعة التى ألنها كانت طبقات بعضها 
فوق عض + ما ّى بالطاعة والتضسية . 

وسراتب الوجود عند هذه الجاعة جى : اله فالمقل فالنفس ظالمكان فالزمان ؛ 
وطبقا لمذه الرات ب كانوا يتخيلون آن الظهر الإى لا يتحلى فى السكون غب . 
بل «تجلى أيضا قى نظام جماعتهم للتفاوتة المراتب - 

۷ - أغواد, الصفا ورائرة معا تنم الفاق (رسائامرم) : 

وكانت للرا كر الكيرى لنشاط الترامطة فى البصرة والكوقة » وتجد فى 
البعمرة تى النعيف الثاتى من القرن العاشر اليلادى ( الرايع من المجرة) » 
جماعة صتيرة من الرجال » تسكوّن من أر بع طيقات » على أتنا لا تمرف على 
وجه اليقين ميا جاح هؤلاء الإخوان فى تق الل الأعلى الذى كانوا برمون 
إليه من تقسي جماعتهم . والطرقة الأولى منهم شيان يتراوح ع رم بين -قة عشر 
وثلائين » اننأ نفوسهم عل النطرة ؛ ونظراً لأنهم تلاميذ فواجب عليهم أن 
ينقادوا لأسائع انقيادا تاما . أما الطبقة الثانية فرجال” بين اللاثين والأربمين » 
تقم للم أبواب المسكة الدنيوية » و.هاتون -سرفة بالآشيا- علريق الرمن . والطبقة 
الثائثة أفراد سنهم بين الأربمين راتمجسين » وم يعرمون النادوس الى مرفة 
كاملة مطابقة لدرجتهم ؟ وحذه مى لبقة الأقياء . حتى إذا يف الرجل على 
اتسين ارت إلى للطبقة المايا » وصار يشيد حقائق الأشياء على ما هى عليه » 
"كاللائكة للقر بين » وق هذا للقام يكون قوق الطبيعة والشر يعة والناموس0© 


(۹) الرسائل ج ٤‏ س 5١5‏ - -؟١‏ طعة مسر مع اس س ۹٣۸‏ م 


10۹ 


وقد انتعى إلينا عن هذه المصية من الإخوان رسائل هى أشبه أن تسكون. 
دائرة معارف شاملة لاوم ذلك المصر وعسردّية بحسب الإإخوان وتقدسهم فى المرفة ‏ 
وهی تتألف من إحدى ومين رسال (ربماكانت فى الأصل خسین )° 
معافة فى نوع موضوعاتها ومصادرهاء محيث أن الذين اشتركرا ق تأليفيا أو مها 
لم يتجحوا فى إبرازها بنجمة انسجاما تاما . وبالإجمال فن دائرة الممارف حاته 
غتوسظية” مأخعوذة من غحاف للذاعب » وى تقوم على دعام مستمدة من الإ 
الطبيي » وها من وراء هذا أغراض سياسية ‏ 

ودا إخوان الصفا بيان فلسفتهم بالنظر فى الربأضيات تقار مملوما بالتلاعب. 
بالأعداد والحروف ؛ وید أن يتتقاوا إلى النطق والطييميات ٠‏ راذن كل شىم 
إلى النقس وما ما من قوى > عضون فى بيانهم حتى ينتبوا أخيراً إلى الاقتراب 
من ععرقة اه على غط صوق خيق مشرب بروح سحربة .وج القول فى أزالهم. 
أنها تبدو مذعب جماعة مله » تطل النزاعات السياسية منه بين سين وآر» 
وترى من خلاله بعض ما عاناء أسماب حذه الرسائل من ٣‏ لام »> وما قاءوا به من 
کقاح » وما استهدقوا ل م وأسلانهم من جور ؛ ونتيين مته ما کان مختاج فى 
نفوسهم من أمل » وما نأدوا به من تسامح وصبر» وص يلتسون فى هذه الفاسقة 
الروحية سلوى للنفوسهم » أو خلاصا وتطبيرا لما ؛ وهذه الفلسنة هى دينهم ‏ 

وعم يتادون بآن يكون الواحد متهم علصا حتى اموت ء لذ أن ملاقاة الموت. 
فى سبيل صلاح الإإذوان هى عندم اهاد الصحيح ؟ وكاتوا يوكرلون ااج إلى 
مكة بأنه مث ريه الله لطلوف الإقسان على هذه الآرض 9 » فأوجبوا عل 


(5) مسون مها فى خمين نوعآً من اة » والقادية والأسون باممة لأنواع لاقالاته 
على طريق الاختصار والإعاز . 
زف رسائل چ س 5 . 


N 


الإنان أن یسا عد أخاء فى هذء الیاۃ يكل ما یتسم له ُيده ؛ فيجب على ذى 
الال أن ءل اتير خلا من ماله » وملى ذى العل أن م أخاء. ال ماعل » خير أن ” 
اللي کا راء فى رسائل الإخوان -- حبس على خاصة اأستبصر بن من أفراد 
الطبقة المليا . 


ويظير أن إخوان الاق البصرة » وفرع جماءتهم فى يقداد » كانوا 

َيون حياة مادثة ؟ ور. | كافت تسية إخوان الصفا إلى القرامطة شيمية يأسبة 

أحاب التعميد الحادئين إلى أتياع « ملك صهيون » الذين ثاروا وأحدثوا حرو » 
. ودهوا إلى إعادة التعسيد؟ . 


(01 جرت ماحة المميحين » والهود من قبلهم » على تسيد من يدخل فى ديهم ۾ أى 
غمره فى للاء » تطهيره من دنس الونتية » وليكون ذلك إشارة إلى غفران ذنوبه > وشرطا 
ق اعتباره من جلة المسيحيين . وف أواخر القرن الثانى من سيلاد سيدا عيدى عليه الملاة والسلام 
ظهر تعمد الأطمال » وت كالهاذ ف القروت التالية » وكان البعش يؤر الاتسيد حى يقطم 
شولا من حياته اء ثم ید بعد ذلك لحو ذنوبه . ولا جاء القديس اوغ طن کان ار 
اليد فى نظره عو الدتوب الى ارنكبا الإنان قله » وكذقك عو اللطيئة الورولة من 
اخطيكة كدم الأولى عليه السلام ء ولو مات ااملقل من غير أن يد كانت ا لماي الى ورثها عن 
أيه الأول كافة في منعه من حول عل السياء » لذاك عجب تسيد الطمل لحو المطعة 
الأولى - نم جاء مؤتمر رنت فتوى تظرية المطيئة الآولى يتقريره أن خطيئة آدم تنتقل بالووائة 
إلى جيع أبنائه » ولا بزيله! إلا التعسيد ء ثم جاء عصر الإسلاح فل يكر كبار للصاحين مثل 
لور وزوصلى سيد الآطفال » وكان إسلاحهم فى جلته وزيا غير عديف 4 ولكن طهر إلى 
جانب هؤلاء الصلحين الستدلين حزب متطرف اعتيروا فور وز وجلى أنصاف مساعين , هدموا - 
اليت القدم ولم يبنوا مكاته . وقد يس هؤلاء التطرقون من [ملاح الكنيدة القدعة ء 
قأرادوا أن ينوا من جديد على أساس الغسير ارق #تسوس القدسة” » ومن غير استماتة 
بالدواة ولا بغيرها من الظم الوجودة > وبالجلة أرادوا « أن يمتحوا عمل المادين » وكان 
من آرائهم أنهم علمنوا فى عة ميد الأطقال » والوا إن التسميد لا مموز إلا كيار » خطاليوا 

بإعادةالتسيد ء ولذااك سرا أعماب التسيد Wiedertanfer) al)‏ أو بالأتجبليزية (Anabaplists‏ 
ولد كرههم العلحون للعتدلون وردوا علهم لتطرقهم 4 ولم آراء قى علاقة السكنيسة بالدولة 
وق الدين والسياسة » فنادوا بااساواة للطلقة وبعيوعية المتلكات » وؤموا ثورات وحروب 

. واستولوا على پیش البلاد قى الانيا ۔ وما رأسحركتهم الثورية بر وکه وتا امہ8۲ اتی = 


۱4 
وقد ذ كر لدا للتأخرون أن من إخوان الصفا الذين اعتركوا فى تأليف دائرة 
معارقهم : أما سليان عمد بن معشر البستى المعروف بالقدمى » وأبا الحسن على ين 
هارون الرتجاتى » وعمد بن أحمد التهر جورى » والعوق » وزيد بن رفاعة”© ؟ ونی 
أيام ظهور هؤلاء الإخوان كانت الخلاقة العباسية قد اضطرت أن تتزل تزولا 
تام عن سلطتها السياسية لأسرة بنى بويه الشيمية فى النصف الأول من القرن 
الرايع المجرى ؟ ورجا .كان هذا الآمر متاس لظهور دائرة سارق يم بين 
مذاهي الشيمة والممنزة » وبين تمرات الفلسقة » وتف منها جينا مذم) 
بتاسب العامة . 


ویمترف إخوان الصفا أغسّهم عا قى مذهبهم من تلفيق » أعنى الاقتباس 


عرف ق الداريخ اسم #مقاعة ۲ه سسطهل ء أعل ننه خليغة حاود » واعمق لفمه مقوق الك 
والسئطة للطفنة » ولفي « ماك سيون » وادعى ضربا من الوحى » وأياح مدد الزوجات . 
وهم آراء فى للسيح » فهم متهمون بإنكار التجسد ء وهم آراء فى واجيات لأؤمن إزاء الدواة 
وف قرير حرماق الذتبيت ومقاطتهم > وهؤلاء اقتطرفون فى حزب الإصلاح > إا أحدلوا 
من حروب وثورات » بالفسبة کار للصلسين المتدلين يشيهون القرامطة تلهم وحروبهم 
بالقسية الإخوان الصا الحادئين . وأرجو أن يكون فى هذا ما بوضع اهارث الى أرادما للؤاف > 
افظر ادى Bap‏ و عامنامءطدعة فى دائرة العارف البريطانية »> وق ذائرة منارف 
الدين والأنلاق . 

)١(‏ وق كتاب تزحة الأرواح وروضة الأفراح العهرزورى ( مصور جكبة الجامعة 
س ١۷١‏ ) وكتاب تار حكناء الإسلام ( حو عة سواق المكة > اقی طبع فى لاور 
١‏ ع ) لبوق ( مخطوط يدار الكتب المصرية س ١6‏ ) تقاكر الأسماء مختققة عن هذا 
قلا » وال فى عدن الكتابين إن ألفاظ رسائل إخوان الميقا هى للعدسى . ويؤدق 
عا محكيه الققملى عن الإخوانإفى تارع الحسكناء أن زيد بن رظعة صب الإخوان وأخذ هلهم . 

(*) باء في القاموس الميط : لفق التوب يلققه صم فة إلى أخرى ء عفاءلهما ؛ واللفق 
أحد لفق اللاءة » وللائقرا أى تلاءست أمورثم . ورئما عن الممنى الجارى لكامة التلقيق فإى 
قدر استعملها هنا » مستئداً لا ياه فى القاموس » فى ممى الأحذ من خاب الذاعب » وحو 
ما يمير عنه بكلمة 2 Eklektizigmus‏ ل 

0 - فشفة) 


يذ 


من تلف الذاعب9؟ ؛ نهم بريدون أن مسوا حكمة جيم الام والديانات ؛ 
وأنبياوم : بوم وإراهي وسقراط وأفلاطون » وورادشت وعيسى ء وحد وع ٠‏ 
وم ييُجلون سقراط » وعبسی وحوار ييه »كا يلون أبقاء على » ويعدومهم شميداء 
مطهّر بن » استشهدوا فى سبيل عقيدتهم التاعة على القمل . وم روں أن ظاهر 
الشريمة إعا يصلح لامامة » مهو دواء النقوس أمر يضة الضميقة ؛ أما المقول القوية 
قغذاؤها الحسكة السميقة المسهمدة من الفلسفة©؟ . 

وام غايه اموت ؛ ومستى الوت عدم هو بست اروح الإنسان ء لتحي 
الحياة ازوحية الطالصة" ؟ وذلاك فى حق الأشخاص القين سهم النغار الفلسفى 
إبّان حياتهم الأرضية من نوم اب لهاك » وأيقظيم من رقدة الففلة . وهم يؤكدون 
هذا تا كيدا مكرراً يأ_اطير وخراات مأخوذة عن متأخرى اليوبان » وعن 
الببود والتصارى » أو عن مذاهب الفرس والمتود . 

وقد اعتهر الإخوا ن كل“ شىء من الأشياء الزائئة الفانية فى هذا العالم رمز 
لشىء آنر فى عالم لر » وحاولوا أن يقيموا على أنقاضي الدين التقليدى الموروث 
والآراء الساذية فلسفة روحية محوى معارف الإنسانية وجوودها بقدر ها وصل 
إليه علهم والترض الذ ى كانوا برمون إليه من الغلسف هو أن تتشبه النفس 
بالإله مسب الطاقة الإنساتية . 


)١(‏ يقول إخوان الصفا : « وابلة ينبغى لإشواتا آيرم الل تعالى ألا يمادوا ماما من, 
اللوم » أو ييجروا كتا مى الكتب ولا يتسيوا على مذعب من للثاهي . لأن اپا 
ومدهينا يستغرق المفاحب كلها ويبهمم الملوم كلها » ( رسائل چ ؛ ص١۰٠‏ . 9 

(؟) انطر الرساك اثائية والأربين فى الآراء والديانات ج 4 س2۹ صوابظر أخبار 
المكاء لتنطى س 2 طبعة مصر ستة 1١597‏ د . : 

)¥( رسائل چ ۴ س وه TAF o VAY‏ 


۹۳ 
وقد أخقى إخوان الصقاء أراءم الانتقادية قى رسائلهم يعض الإخفاء » 
وذقك لأسياب خنيّة عن بيان ؛ غير أن -حلتهم على الجتمع وهل الأديان للوروثة 
تقحل من غير أدنى احقياط فى رسالة الحيوان والإنسان ؛ وديها ألبسوا آراءم و 
رمتا » ققالوا على ألسنة الميوان مالو خر ج من مم إنسان لأثار وله الشكوك . 


ع العمل : 

ولا كان إحوان الصا قد قبدوا من كل للذاهب ء وعرضوا فل غتهم من 
غير مراعاة مسبج جيف فى تقسيمها » » فن الصير أن نبين ها صورة شاملة مقسقة 
الأجزاء . وأا ما كان فلا يمد دا من أن نمرض آم مافى فلسقتهم من آراء » 
وإن كانت أجزاء هذا المرض مقككة فى بعض الأحيات. » وأن تسطيا 
فى نسق 97 , 

يقم إخوان الصفا فى رسائليم ميدان النشاط العقلى إلى : الساوم » 
والصناعات ات ؟ وال هوصورة العلوم فى نفس الما ء أو هو ضري من الرجود » 
أسمى وألطف وآدنى إلى الوجود امقول من الأشياء للادية للتسققة فى اطارج ؛ 
أما السهامة فهى إغرا اج الان الصورة الى فى ره ووضتها فى الميولى 

العم موجوة بالقوة فى تقس اء وهو لا يصير علا يااقسل إلا بتأتير للع 
وإرشاده ؛ وأنقس” اللداء علمة انسل © . ولسكن من أبن أ تی اد لسر 


. ولايد لمن بريد أن هم كل ما سيقال عن فلسفة لواف السا مى قراءة رسائلهم‎ 61١ 
وقد حاولت , دل استطلاعق » أن أعين القارى* بإشارى إلى ما ساعد على مهم كلام الؤافاء‎ 
. من تنك الرسائل‎ 

(؟) رسائل ياس هأل ۲۱۱ ۴٣۷:‏ 

(؟) قى للمبدر 
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الأول ؟ مذ كر إخوان الصفا رأى” الفلاسنة الذين يذهبون إلى أن المالم عخرج 
العلل برويته وفكرء ؟ ويذاكرون رأى المتكلمين الذين يقولون بأنه يأخذهعن 
الوس ؟ أما رأيهم م فهو أن ا رقا أو وسائل مختلفة ؛ ولا كانت النفس 
فى اكرتية الوسطى بين عالم الأجسام وعالم العقول » صار عل الإإنسان بامعلومات من 
ثلاث طرق . فيطريق الحواس تمرف النقوس ما هو آخس من بجوعيها ؟ 
و بطريق البرهان تعرف ماهو أعلى منها وأشرف ؟ ثم هی تعرف ذائها وجوهتها 
بالتأمل المقلى » أو إدراكيا إدراكا عباشراً . 

ومعرفة النفس لاتا أوئق” أنواع العرفة وأفضلها . وإذا حاول الإنسان” 
أن يذعب ف المرفة إلى ما وراء ذلك ألتى نفسه مدا من وجوه شتى ؛ ولمذا 
يجب على الإنسان آلا يغلسف دقمة واحدة بأن يبحث فى مسائل من قبيل 
حدوث الام أو ّيه » بل يجي عليه أن يعتحن قواء قيا هو أسبل من 
ذلك . والنفس لا تستطيع الارتفاء فى مدارج معرقة الله ععرقة بريثة من الشوائب 
إلا بازهد والانصراف عن الدنيا وبالأعمال الصالحة . 


ھ۵ - الرياطيات : 


و بعد أن يتلق ادلم علوم اسان والشعر والتاريخ » وى علوم ليست من 
علوم الدين » و بعد أن يتلق أيضا علوم" الدين ومذاهب الكلام » جب عليه أن 


(0 رسائل ج ١‏ س ۲۲۵ ۔ 

(؟) رسائل ج ۲ س 94 :۴ ۲ 

(۴) لإغوان السنافى قعم الام رأى ناس : « فإن كان الراد بإلقدم أله قد ألى عليه 
زمانة” طويل قالفول يح ؟ وان كان اراد أنه لم بزل ايت المين على ماهو عليه الآن قلا » ؟ 
لأن الما متغير » فقيه السكون والفساد م والأجسام الفلكية دائمة المركة والتقلة . رسائل 


ج ص4 . 


ينها 


يشرع فى دراسة القلسقة ميتدثا بعلوم الرياضيات . وهنا جد إخولن الما يعالجون 
كل شىء على طريقة الحنود وأحاب الذعب التيثاقورى الديد ؛ فيتلاحبون 
بالأعداد بل بار وف المجائية تلاعبا صبيانيا . وقد اسغادوا قائدة خاصة من أنهم 
وجدوا عدد حروف المجاء المربية تمانية وعشرين حرق » أى ۽ × ب ؛ 
وبدل أن يسيروا قى حراستهم للأشياء على أساس الراقع الشاحد ء فإتهم أطلقوا 
عليالم المنان فى جميع اللوم » طبق لقياسات لنوية ولملاقات بين الأعداه . 

وم۰ فى عل الحساب » لا يبحثون فی العدد » من حيث هو ؛ ونما يبون 
فى دلاليه وخصائصه ؟ وكذاك لا يحاولون أن مروا عن الأشياد تعبيراً رياضيا 
ددا ء» بل حم يدكاون الأعياء يما يتفق مع نظام الأعداد . وع المدد عدم عل 
إلى » فهو أشرف من المل بالحسوسات ء لآن الحسوسات إغا كوبت على مثال 
الأعداد ولليدأ المُطلق لكل وجود مادى أو عى هو الواحد ؛ ولنقك قبل 
المدد قوام” سكل قلسفة » فى أولما ووسطها وآخبرها . 

أما الهندسة » بأشكاها للنظورة يالمين » فعى جرد وسيلة سكل فهم الفلسفة 
على البتدئين ؛ والحساب وحده هو الغ المقلى الصحييح . ولكن الحتدسة أيضاً 
متها هندسة حعَية » موضوعها اعلطوط والسطوح » ومنها هد عقلية؟ » 
موضوعها أبماد الأشياء من طول وعرض وع . والغاية للقمودة من الحساب 
والطندسة عى إرشادٌ النفوس ولام دی يها من الحسوسات إلى المقولات . 

والمندسة والحساب بیان ينا أولا إلى النظر فى الکوا كي . رعتاء ف 
التتجي ء مجد عند إخوان الصفا نظر يات مُثْرقةٌ فى اليال » وقد يناقض بعضها 


() ج كس كه سد مه 
(؟) رسائل ج اس -*. 
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بعضاً » وما يكون لنا أن نتعظر شیا غير هذا ؟ قهم يعتقدون فى كل مايقرروت 
أن النجوم تن باللتقيل » بل يمتقدون أنها تحدث » أو تور تأثيراً مباشراً » 
فى كل ما بقع تحت فلك القمر . وسمادات التكائنات ومناحسها يأتيانكلاها ۽ 
فى نظرهم ء من النجوم ؛ فالشترى والزهرة والشسى جرى بالسعد ء ووحل 
وللريخ والقمر تجرى بالدحى » وأما عطارد بتر ج » قيه السمادة والتحُوسَة 
5 » وهو الذى يهب اللإفان الم والمرفة يرا وشرتها - 

ولكل كوكب من السكوا كب ناحية خاسة يتر فيا ٠»‏ واللإتسان إن لم 
اله امنية » يتررّض لتأثير الأجرام السباوية كلها » واحدا واسها ؛ فاق" 
يساعد الجسد على العو والزيادة » وعطارد سی انكل 4 ثم بت الإنسان بمد 
ذلك نحت تأثير الزعمية ؛ والششمى تهيه نعمة البنين والمال والرياسة والرقصة » 
والر رخ يسطيه الشجاعة والأتفة والمزة ؟ و يمد ذلك يتأعب بإرشاد الشقرى الرحيل 
إلى حياته الآخرة ء وذقك بالمبادة ؛ ثم يصل إلى السكون والراحة تحت تأثير 
زل . ولكن 1 كثر الناس لا تطول آعارم » أو م لا يكونون ف حا عي 
لم استتككال” الفضائل الطبيمية فى غير اضطراب . ولققت فإن الله يلق مهم 
وببسث إلمهم الأنبياء ؟ ؛ فإن لوا ا رسعوا للم استطاعوا فى فى الزمن القصير أن 
يستكاوا فضائل تفوسهم ء و إن كانوا قصيرى الأعمار أ و كانت ظروف ححياتهم 


غير اا 


- النطى : 
والنطق ء عند إخوا الما » ونيق” النسب مع الرياضيات » فا أن 


> ) رسائليى ان اهدج اس ۲ اس 6لا دج‎ )١( 
عا عن 3 ع كاسن‎ w€ 
. ۳۸۷ ص‎ ٩ رسائل ج‎ )۲( 


NAY 


الرياضيات تاعدنا على النبدّى من الحسوسات إلى العقولات ء فالتطق فى مكان 
وسط بين الل الطبيعى والعل الإلمى ؛ ذلك أن الم الطبيعى يبحث قى الأجسام ء 
وعل الإلميات يبحث فى الصدور للقارقة7©» أما امنطق فهو يبحث فى المافى 
المقلية لمذه »كا يبحث عن تصور النفس لنلاك ‏ على أن الى دون الرياضيات 
فى شأنه وفى موضوعه ؟ لأن موضوع الرياضيات ليس فقط يتا متوسطاً بين 
سوس والممتول » يل عو جوع الوسود كله على حين أن المنطق يلل 
مقصوراً قصراً تام على السور الذهتية المتردّدة بين الوس والممقول . والأشياء 
موذجها الأعدادٌ » أما الصور والمانى فتموذبها الأشياء الحسومة . 

ومنطق إخوان الصفا يبت على مقدمة فرفور بوس وعلى القولات . فككتاب 
العيارة » وأنالوطيقا لأرسطو . وليس فيه إلا قليل” من الابتتكار » أو عو خاو 
من الا بسكا جلة . 

ول كال التقابل أضاف حوارت الصا إلى الألفائظ الجسة التى عند 
فرفور يوس لفظا سادا » هو « الشخص » ؛ ومن هذه الألفاظ السية عدم 
ثلائة" تدل عل الأعيان » وعى : الس والنوح والشخص ؛ وثلاثة تدل على 
العالى وعى : القصمل” واتقاصة والمرض ° _ 

وامقولات العشر أسماء أجتاس » أنه الجوعر” » والقسعةٌ الآخرى أعراضٌ 
4" . ثم يكل الإخوان” نظام امقهومات والماق الكلية عندم باستمال التقسيم 
إلى أنواع . 


(۱) رسال ج 01س ٠۰‏ . 
(۲) تقس الصدر ج ۱ ص ۴١۴‏ . 
(؟) ھی المفرج ۷ ص ۲۲۳ . 


IA 


على أنه بوجد إلى جاتب التقسيي متاه مقطقية أخرى » وعى التحليل” 
وال والبرهان” ؛ أما الهحليل قهو منهج المبتدئين » لأنه يعون على ممرفة الأمور 
اطرئية ؛ وأما الد والبرهان قهما أدق وألطف وكاشفان للأشياء المقولة : فبال* 
رف حقيقةٌ الأنواع ء و بالبرهان ترف حقيقة الأجناس ©0‏ 

والحواس ترقا الوجود المادى للأشياء الحسوسة ء آما حقيقة الأشياء الادبة 
وماهيتها فنصل إليها بلروية واتشكير . والعرقةٌ التى نصل إلبها من طر يق الحواس 
قليلة » ونسيتها لما ينتج عا من المقولات كنسية حروف الحجاء لما يترَكّب عنها 
من الأسماء”” ء والأحكام التى يستشربها المقل الإنانى من هق البادية 
المقلية مى أسعى أنواع المعرفة » وعى معرفة استنياطية محصلها المقل بنفسه أو هو 
يكتسبها ء وتفترق عن للمرفة التى اد من القطرة أو من الوسى الإللى . 


۷ہ والعالى : 

والمالم کله صادر عن الله » الوجود الأعخم » لله عن الشخّصات وعن 
الأضداد » حتى عن النضاد بين الجسمانى والروسحى » وذلك بطريق الصدور . 
وإذا عبر إخوان الصفا أسيانا بالحَاق فذلك مسابرة لأساوب أعل الكلام فى 
تسبهرم ء وسراتب الصدور هى : )١(‏ العقل الفمّال (هقم») (؟) المقل المتْقمل 
أو انفس الكليكّة (م) الميولى الأوى » (2) الطبيمة الفاعلة » وى قوة من قوى 
التفس الكلية » (5) الجسم للطلق للسهى الميولى الثانية ء (5) عالم الأفلاك » 
(۷) عناص العالم السفلى ء (ه) الممادن والنبات واليوان البكونة من هذه 

زفق ھی الستر ج ١‏ س 966 واس #48 ست FEE‏ 


(*) رسائل ج ۱ س ۲٤۹‏ . 
)¥( رسائل ج ١‏ س ۴۸ — ۹ . 
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الستاهر . وعد ماعيات” تمان می واه ء الزات المطلقة الى عى فى كل تى 
ومع کل شىء ء مکل جوعة الاءميات الأولى ء الى توازى الأعداد التسمة . 

والمقل والنفس والميولىالأولى والطبيعة جواهر” بسيطة » أما عند ابلس فیاتدئ 
عام ارات وکل ثىء فى هذا العالم إما أن يكون عيولى أو ورة » جوهرا 
أو عررضا » والجواهر الأولى هى الميولى والصورة > والأعراض الأولى ھی الان 
والحركة والزمان. » ويمكن أن نضيف إليها » إذا سايرنا مذحب وان ال .نا » 
المبوت والضوء . 

والميولى واحدة » وإعا مختلف باختلاف ما محل فيها من الور“ »> 
ويتى الجوعرث أيضا الصورة المادية القومة » والمرض يست الصورة 
العقلية ال22 . ولا جد حند إخوان الصفا كلام واخماً فى هذه المسائل » وعلى 
“كل حال فالجوهرية تس فى الكل دون الجزلى ء والصورة قم على 
الميولى ء وكأعا الصورة الموهزبة طيفة يتفز م نكل اشتقال بالمادة » فهى 
تسر » كا تشاء » متنتلة خلال عام الادة الأدتى ؛ وليس هناك ما يدل على 
وجود أبة علاقة فى الموهر بين الحيولى والصورة » قيما منقصلتان » لا فى الذهن 
فقط بل فى الخارج أيضا . 

و يستطيع القارئ أن يكوّن لنفسه ما تقدم فكرة عن تاريخ الطبيمة كا 
ن الما » وقد معلهم بعض الباحثين. .بآنهم دارو ينيو القررت الماشر 
الیلادی ء ولا شىء أبمد عن الصواب من هذا الرأى - نم »کاوا يذحيون 


0 رسائلع ۲ س ٤‏ » 1 . 

6 رسائل ج ۲ س 45 aS‏ 

(©) لمل يشي إل املامة جتقيصي » قله يحث فى هنا للوضوع عئواته : الدروينية 
ق القرت الماشر والتاسم عشر : Fe. Dieterld : Darwinlsmus im X ond XIX‏ 

Jahrhundert, 1878. 


NY: 


إلى أن عوالم الطييمة تولف ساسلة بصاعديه متصلة اقات ء غير أن الملاقة بين 
هذء الموالم لا تننيّتى على التركيب الجسى لكل عا > بل ہی تتعين محسب 
الصورة الداخلية أو تقس الجوهر . والصورة تسرى سَرَاناً خفيا من أدنى 
الموجودات إلى أعلاها ء ومن أعلاها إلى أوناها » ولكن ذلك لا يكون محسي 
قوانين داخلية للتشوء » كا أن الصورة لا تتكيف أثماء انتقاهًا بجا بلتم 5 
الظروف الخارجية » بل ھی تسرى عليقاً لاأثيرات الكواكب » وسر اما » ف 
الإسان على اللصوص » يتوقف على سلوكه الدملى والنظرى . أما وضع تاريخ 
#تعلور بالممنى الحديثك ذه السكلمة مق دكان بميدا كل البمد عن ذهن إخوان 
الممقا » مهم يصرحون فى غير لبس أن الفرس والفيل أشبه بالإنسان من القرد » 
وإ ن کان جسم القرد آقرب شیم بالإسان من جسم النرس أو الفيل . والق أن 
الجد فى مذعب إخوان الصةا قليل الشأن جداً » وموث الجسد عدم ولادة 
الروج » والررح وحدها فى اماهية النكالة » وهى تلت الجسد لتفسها . 

۸ - اففس رسا 

رى مما 'تقهم أن آراء إخوان الفا الطبية تتكاد تتحول تماما إلى 
مباحث نفسية ؛ ولفجمل كلامنا مقصور؟ على الدفى اللإنسانية . 

هى تقم فى الرتية الوسطلى بين الوجودات ؛ وكا أن السام إنسان كبير 

والإإنسان عالم صغير . 

والنفس الاإأسانية فيض صادر عن النفى السكلية » أو فى الما ؟ وتفوس 
أفراد الإسان توف جوهراً يمكن أن نسميه اسان الطللق أو تفس الإسانية . 
وتفس الإنسان خائصة فى عر الميولى » ولا يد لها من أن تصير عقلا بالتدريج ‏ 


لفن 


وقنشى وى كتير تيينها على بلوغ هذه الماية » وأفضلهًا القوى النظرية 
اشكرة » لأنها تؤدى إلى اللمرنة ء والمرقة لباب حياة النفس - 

ونی الطتل فى أول أسرها كصحينة بيضاء » لم يتقش عليها شیء؛ وکل 
ما تحمل إلها اواس اجس تتناوله القوة المَحَيّلة وجه » وجري هذه القوة 
مقدّم الدماع ؟ تم تدقمه إل القوة اکر س وکنا وط الدماغ ‏ فر 
بعضه من يعض ء وتعرف الح من فلياطل ؛ ثم تؤديه إلى الحافظة ء التى يجراها 
موخو اداع » والقوة الناطقة تمر عا فى اقنفس بالأقاظ الساسسين » أو يدها 
بصتاعة الكتابة » فيكون نفس مس حواس باطنة تقايل امس الظاعرء”© . 

والقوة الساممة مقدّمة على القوة الياصرة ء فى الحواس الظاهرة » لأن 
الباصرة دة بالحظة التى تبسر قبها ء ويشغلها ما حه مالسل فى تلك 
اللسظة + أما الاممة قعى تى ما أحسّّه فى الماضى ٠‏ وتسمع یات الأذلاك 
الآلقة ؟ والسمم واليصر هما اللاستان الروحيتاسك ء وصلهما لا بدخل فيه 
عتصر الزمان ‏ 

وعلى حين أن الإنسان شارك الميوان فى المواس الظاعرة » جد خصائص 
القل الإنمانى تبلل فى السك على الأشياء والقييز ينها » وفى استعيال نة وق 
التصرف ق أنواع الأعال . 

والعقل يمك على الأفمال ء وينعتها أعلير والشر ء وتتجه الإرادة ما ينق 
مع هذا ال . وبحب أن تبرر شآن اقغة من حيث قيمتها فى ميدان المعارف 
عند الناس ‏ وللفكرة التى لا نيع اللإقصاح ها بسبارة ما مائة ما لا يحكن أن 


)١(‏ رسائل ج ۲ س ۴٤۷‏ هع امع 


YY 
تكون موضوعا للفكر ؟ واففظ بمثابة المسد من المنى » وهذا لا يمكن أن يوجد‎ 
 ©9هئاذب مسقلا‎ 
ولكن يصعب التوفيق بين هذا الرأى فى العلاقة بين اللفظ والممنى و بين‎ 
. آراء أخرى لإخوان الصفا‎ 


9 ح فلس الرين : 

وتاي إخوان الصفا » فى صورتها الأخيرة » هى قلسفة قدين » غايتها التوفيق 
يين اكلم والياة » بين الفاسفة والدين » والتاس فى هذا عختلقون اختلافا ي ؛ 
قمامة الناس لا سټطیعون أن مخلصوا عبادتبه لله من علائق الحس ؛ وكا أن 
التبات والحيوان دون نقوس المامة » فكذات قوس هؤلاء دون تفوس الفلاسقة 
والأنبياء » وهؤلاء فى مصاف اللائكة القريين . وإذ بلقت القس مقاتها 
الأعلى صارت فوق دين العامة الموروث وفوق مافيه من تصورات ورسوم حسية . 

ويجوز أن إخوان الصفاكانوا يمهبرون السيسية والزرادشتية ديديّن أقرب 
إلى الال ؟ وقد الوا > إن نبينا حداً [ عليه الصلاة والسلام ] أرسل إلى 
قوم بدو أممْين ء يسكبون الصحراء » ولا مد رکون ما فى هذه الخياة الدنيا من 
جمال ء ولا يستطيعون إدراك روحانية الياة الأخرة . وعيارات القرآن عا فها 
من صور حسية إنما تتفاسب مع فهم أولتك القوم » وينبتى ان م أرق متهم فی 
امعارف أن يؤؤّلوها تأويلا ينق عنها الصفة المسية . 


يق رسائل ج ۹ص TIA‏ - 

(؟) الم أجد ق وسائل إخوان لصفا ما يؤيد هذا » وعو سن آغرب ما قال فى ١‏ 
على الإخوان ء ومن أملاء الموى عند للستعرقن » وى أى أساس مكن أن يتهنى » اام 
طقل متفكر ء ثل حذا الرأى ؟ وأعلب الظن أن كلام ثلؤلف فیا يلى تلخيس يألفاظ من عند 
عن كرة ہی أيسر من عذا بكثير - 


فنذا 
وعدد إخوان الصا أن المقيقة لأ تيد نالصة من الشوائب » حتى ولا فى 
الديانات الأخرى للأم”'؟ ؛ وكانوا يرون أن تم دينا عقليا فوق الأهيان جميما » 
وم حاولوا أن يستنيطوا هذا الدين استنباطا عقليًا مزتانيزيقيا . وقد أدشلوا بين 
الله و بين المقل القمال ء الدى هو أول خلوقاته » الناموس الإلى الى يشمل 
کل یء هكبد ثالث ؛ وهو وضم” عم لإلهرحي » لا يريد يأحد شرا . 
ويصرح إغوان "الصا بأن الاعتقاد بآن الله يغضب ويمذّب بالنار وتحو 
ذلك ء أموث لا يقبلها العتل » ويقولون إن هقء الاعتقادات تول نفوس 
ممتقديها؟ ؛ ويرون أن التفى الجاهلة الأئمة تاقى متها قي هذ افدنيا وفى 
نفس الجسم الذى تميش فيه » والبسث هو مفارقة التفس #جسد . أما القيامة 
الكبرى » فى اليوم الآخر » فعى مقارقة النفى السكلية الما" » ورجوعها إلى 
الله » وهذا الزجوع إلى الله هو غابة الأديان جميعا - 


: مز رم فى اغموس‎ ٠ 

ومذهب إخوان الصقا فى الأخلاق بزح إلى الروحاغية والزهد > و إن كانوا 
قد اقتيسوا من عتلف المذاهب . 

والإنسان يكون برا إذا عمل بحسب طبيمته الحقيقية » والسل الود هو 
الذى تغمله النفس حرة عختارة ؛ والأعمال الناضلة هى التى تصدر عن الروية 

0 ۳ الؤلف يقصد الديائات النزلة الى اتصل ظهورها بالأمم كالإسلام والمسيحية 
والهودية » وى جال الأديان السنلية . 

(؟) يذاكر إخوان الصنا الآراء القاسدة قى الرساة الثاقية والأريرت » انظر بنوع 


خاس ج 4 س 34 
(۴) رسائل ج ؟ س 4۲ . 
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المقلية » والعمل الخليق بالأجر هو الى يكون مطايقا لأحكام الناموس الإلمى ؛ 
أما الأجر فيو عبارة عن العروج إلى ملكوت السموات . 

وشن لا بدي هذا من أن تشتاق النفس إلى الما الأعلى ؛ واذاك والحبة 
أسمي النضائل » وعى المية التى غايتيا النداء في الله » الحبوب الأول وتظير هذه 
الحبة فى هذء الياة المدنها على ون : التسامح السكر م المشبع بروح التقوى والرضا 
عن جميم اهلق ؟ هذا المي يناج ؛ صدر » ويطلق القلب من عقاله » ويبعمث 
فى النشى ازضا فى هذه الهنيا ؛ وعو ف المياة الأخرة عروج بالل س إل 
النور الأزلى ‏ 

لا نسحب » بعد عقا ۽ أن الإإخوا ن كارا بيخسون قدر الد مضا عظيا » 
و يقولون إن الإنسان ء على افقيقة » هو التقس وجب أن تكون أسعى اياتنا 
أن نيش مع سقراط واقفين أنفسنا على المقل » ومع لآسيح [ عليه السلام : 
عتبسين إياعا على قانون المبة » وتكن يجب أن تنى باللسد ولح من شأنه » 
لتجد النشى الوقت الكافى الى تباغ فيه كال رقتها . وبهذء الروح يضم 
الإخوان السكال مثلا إقسانيا أعلى ستميرون ميزاته من خصائص الآم الختلفة ؛ 
فالثل الأعلل فرجل البكامل اعفاق هو × أل يكون فارمى" النسب » عري 
اقدين »عراق الآداب » عيرانى ابر » مسیحئ للنبج » شامی السك › يونانى 
المل » حقدى اليصيرة » صوق السيرة » مَل الأغلاق » ر باهي الرأى » 
إلى المارى . 


- تأثير رسال اشوا الصا : 
حاول انون الصفاء على هذا النحوء أن ووا بين اهدين والمم » ولك 


+931 انظر الرساة الثاية والمعرن ء وحصوساً سرعاء ج "اس‎ )١( 


اا 


هدا لم رص أهل الدين ولا أل الم ؛ ذلك أن لكين نظروا إلى طريقة 
إسوان الصفا فى تأويلهم للقرآن على غير ظاهرء "أو يلا مخرجه عن الأراد منه نظرة 
ازدراء كا أن رجال الاين للسيحيين ينددون اليوم بتفسير الكونت تولستوى 
السهد الجديد + ثم إن المتشدّدين فى الك بمذعب أرسطو نظروا لنزعة إخوان 
الصا إلى الأخذ بآراء أفلاطون وفيثافورس كا ينظو أحد أاتذة الفلسفة الحديثة 
إلى مدهب الروحائيين وأسماب العلوم اعلفية وما إلبها 

غير أن رسائل إحوان الصعا ء أو آرم » أثرت تأثيراً کبیا فى مما 
للثقفين ؛ وأقصح دليل على هدا أننا جد لرسائلهم , على طوفاء مخطوطات كثيرة » 
ععظمها حديث المهد ؛ وقد ظهرت آراء إخوان الصما فى جملتها من جديد عتد 
فرق كثيرة فى العالم الإسلاى ء كالباطنية والإسماعيلية والحشاشين والدروز 
أو عيرم وقد أفلحت المكة اليوتانية قى أن تتوطن الشرق » رذقك عن 
طريق إخوان الصفاء على سين كادت فلسقة المدرسة الأرسططاليسية لا تثمر 
إلا فى جو ملعتم حرم لما الأسراء والإمام الغزالى رر بغلسقة إخوان العمفا 
جانياً » و يدها فلسفة العامة من الاس 4 غير أنه لا جد باس فى أن. يقتبس منبا 
ما ہا من خير”" ؛ وعو مدين افلسفتهم بأ کار ما يعترف به . 

وقد استفاد آخرون من رسائلهم فى تأليف للوسوعات » ولا يزال لهذم 
الرسائل تأثيرفى الشرق الإسلامى . وعبثاً حاؤل البعض أن يقضى عليبا » بآن 
أحرقها فى يغداد مع مؤلفات ابن سينا عام +136 م7 . 

3( ارج إلى كعاب لفت من الشلال سی ۷۲ اووس 11 م طبمة مسر هام 
١‏ ^ . ويقول النزاتى عن اة إخوان السفا إنها خلبط من حق وبأطل ولا بالإجال 


تلفة ر کیک > انیا على التخيق « عو ااقلغة » . 
(؟) انظر آخر القسق الخاص بابن سينا ٠‏ 


متأئر بالأفلاطونية الجديدة فى الشرق 


و الصحتدي02 


: -هيامٌ الكترى‎ ١ 

يتصل السكبدى » من وجوه كثيرة ء كى المتزة7" و بأهل عصرم 
من الفلاسةة الطريميين اقذين أخذوا بالمذحي الفيثاغورى المديد » حت نقد كنا 
نستطيع أن نكل عنه عند كلامنا عن هؤلاء الفلاسفة ‏ قي ل كلامناعن الرازى » 
( انظرب ٣ف‏ رق .)٠‏ 

غير أن الروايات الأثورة عممة على أن الكندى آول من أغذ مذهب 
الشائين فى الإسلام ؛ وسيتبين ما يلى مقدارٌ ما فى هذا القول من حق » وذقك 
حسب ماتتطيع أن فرفه من قليل اتتصى إلينا من مؤتفات هذا 


. » انظر مقالى : « عن الكتدى ومدرسته‎ )١( 
« "Zu Kindî لصم‎ seiner Schule", in Stela'a Archîv fûr Geschichte der Philosophie 
٠) ,ال »> وقد أخذت مها الكثير هنا دون تتيبر كيير . ( الؤلف‎ 5. 58 ا٠‎ 

انظر ما جاء عن الكندى فى دائرة العارف الإسلامية » وحمثاً عن اللكندى 
للآستاذ الأ كير للرحوم العيخ مصطق عبد الرازق » عبجلة كلية الآداب عام +155 »> وعيا 
خر قدمه الأستاق د متولى قدومة للاجتير . 

4 راجع التمهير اجزء الأول من رسائله س 4 وما يدها . 


الفيلسوف الى لم جد من 'يمنى بالمحافظة عليها عناية كير ل 

کان أبو بعقوب بن إسساق اني رج ن قبيلة كندة) عر نتسب ؟ 
قلت لذلك «خيلسوف الرب 06" » تبين 4 عن أقراه من امون على 
حراسة اللسكة العقلية من غير المرب . 

والكندى ررد .نسي نفسه إلى مارك كندة التدماء . وحن لا تعرش هنا 
خحيص هده الدعوى”© ء وآيّا ما كان ققبيلة كندة الت ی کان أصلها من جنوب 
جزيرة المرب »كانت أبمد قد فى المضارة من غيرها من القبائل . وتزح 
"كثيرون من أفرادها إلى بلاد العراق » واستوطدوها منذ آزمان بعيدة . وقد ولد 
فياسوقنا فى أوائل القرن الاسم اليلادى ( أواخر القرن الثائتى من الجرة ) على 
الأرجح » قى الكوفة وكان أبوه أميراً عليها . 

ويظير أن الكبدى سمل ب بعض عاومه فى البيصرة » ثم فى بغداد ء أى قق 
حواضر الثقافة فى عصره ؛ ومن هنا صار السكبدى بحسل لثقافة الفرس وحكمة 


)١(‏ ليرجم القارى” قيا يتعاق بالكندى إلى نعسرتنا أرسائله الفلدنية وتصديرتا الوا 
عن فشفته فى الجزء الأول من'رسائله . ولم سكن معارانا قبل هذه الرسائل ذات قم ةكبيرة . 
وتظراً لألى قد لسرت العطر الأ كب من هذه الرسائل فق فاك غ عن التعلويل فى التمليق 
ص هذا القصل . 

(۷) اتقق ماعد ( عن ۹ء ) . وان الندم ( س ١ء٠‏ طبمة ليرج (A1‏ . 
واين آبى أمهيمة ( ج ١‏ س ۲۰۹ ) على أله أو اوس يقرب إن إستداف بن الموج 
ابن عمران ين إ#ماميل بن عد ن الأشم ى قيس الكندى 

(؟) ارج مثلا إلى ابن ألى أصيمة ج ١‏ س ۲۰۹ ء والقطى : إخار اماه لأخبار 
المكاء س -4؟ ع طبعة معير سنة ٩‏ ۱۲۳۲ هء وان الندم س ٠٠١‏ 

(4) انظر فب السكند كاملا سی یھی إلى قطان عند ابن ای أسيسة ج ۱ س ۷۰۹ 
طيعة مسر سنة ۱۲۹۹ ه( ۸۸۲ م) 

(عد د علقت 


IVA 


اليونان شأ أ كبر ما حمل دين المرب وقضائلهم”" ؟ بل إن هکان ری متابعة 
ليره دون شك » أن قحطان » الد الأعلى درب الجنوب ء أ ليوتان الذنى 
اتحدرمن سلالته الإغريق”"". وکان يمكن القول” بهذا الرأى فى قصور بنىالمياس 
پیغداد » حيث | يكن اح تفل ية » وحيث كان اج ينتارون إلى 
قدماء اليونان بعين الإرجات . 

ولا سل كم ليث الكندى فى قصر الللانة » ولا تمرف منصبه قيه» 
وبذكر أنه کان یتر كتب اليونان إلى المربية”” ء وأنه كان يذب 
ما يترجمه غيرء » كا فمل بالكلاب المتحول لأرسطو والسمى : « أوتولوجيا 
أرسعاوطاليس »”" ؛ وتروى لنا أيضا أسماه كثير من للساعدين واللاميذ الذين 
يظير أنهم كانوا يترجمون تحت إشراف الكندى . ور عا كان فياسوقنا يقوم فى 
قصر الللافة بسل لديم أو الطيبب ء وقد يكون أيضا عمل يديوان اتلراج ؛ غير 
أنه أفمى فى أواخ رأيامه عن قصر الملافة ء وأصابه ما أصاب غيره سبب الرجوع 
إلى مهب أهل الكنّة » أنام الخليفة لاق رکل ( ۲۳۲۴ س مجم ماح يهم 

)١(‏ هذا ما تمارحه آراء الكتدى ممارضة تة س وليراجم القاري" ر اام فم 
رغم أنه فاسفية ميض بالإعات وبتمظلم النبوة الحمدية وعلوم الفرآن - 

(۲) پت المسودى ( جروج القحب ج ٭ س ۲2۴ ۲٤‏ ) هذا الرأى الى ذوى 
المناة بأخبار التقدميت » ويقول إن الكتدى كان ذهب إليه » وي كر عليه ردا شعريا 
عاريفا لآ المياس عبد الله بن مد الاشئى . 

(0) يقرل أن أبى أعيمة ج ١‏ س *-* : د وهل أبو ممصر فى كتاب الم ةكرات 
لعاذئن : داق التراجة فى الإسلام أريمة : حتين بن إسعدق » ويعقوب بن احق السكتذى » 
وتات بن قرة الحرالى ء وعمر بن الفرخان العلرى » . وأعلب الطن أن الكندى لم يكن 
« لاقلا > ۾ 5 مترجا مالاس الذى نفهمه الآن - 

)٤(‏ لا يرجه ديل كاف على أنه أصاح لرجة هنا الكتاب » ولو كان ضل س مع اللي 
أن عذا السكتاب كان ينسب لأرسطو ‏ لد كزه بين كتيه ؟ كن السكتدى لم يذاكر هنة 
ااسكتاب فى رسالنه فى [حصاء كتب أرسطوء وقد نشرئاها فى آخر الخزء الأول من رسائله - 


۹74 


م( ورم من كتيه زمان) طو بلا" ؛ آما عن خصاله قالتقدمون يذ كرون 
فى کم o i i » ONS a‏ 
فی کہم نة کان یلا" » وذ کرون مشل هذا فى حق كثيرين غيره من 
الآدبين الظرقاء » ومن أهل الشغف بالكتب . 

ونحن جيل السمّة التى مات قيها الكتدى جهانا اة التى ولد فيها ؟ 
ويظير أنه مات بعد أن فقد حظوته فى قمر اتللافة » أو على الأفل بعد أن نزلت 
درجته هناك . ومن حب أت للسعود», ( انظ ب٣‏ ق٤‏ ق( 0 مع حظم 
إجلاله السكتدى ءلم يذ كر شيثا قط ق هذا الصدد ؛ والراجح الذى يسنتقاد من 
إحدى رسائل الكندى فى عل أحكام التجوم أنه کان لا بزال على تید المياة 
يمد عام ۷۰ ميلادية . وى هذا التاريخ كان دور مدير مى الأدوار الفلسكية 
عل وشلك الانتهاء » ركان القرامطة يستغلون هذا الم لاإسقناط الدولة العياسية ؟ 
كان من ولاء التكندى قدو فى هذا الظرف أنه کد لما بقاء يدوم موا من 
أربمائة وين عا أخرى ؛ مع أنها كانت مهدّدة بقران ق الكراكب ۔ 
ور يما کون فى هذا ما ری عنه من کان رعاء من الخلفاء العياسيين ؟ ققد 
صدّقت الأيام نبوءتة ‏ فل تقصّر إلا عا لا يتجاوز نصف القرن" . 


() بن أ أميعةج دس ۲۰۷ ۰ ۲۶۸ ٠‏ 
(؟) يمفة إن التدم بالبغل » وی ڌ کر ابن أنى أسيمة ( ج ۱ س ۲۰۹ ) أن من 
وسا الكدى لواده : « والديتار وم فإن صرقته مات » واقرهم موس إن آخرجته قر » 
والاس سخرة خد شيكهم واحفظ عيعك » . ويذكر هذا الخ ل كي من الؤرخين والأديام 
اظ فى كتاب البخلاء . 
(+) ظلت الفلائة العباسية اة فى نداد إلى وء تمص عام 2 6ه( 1504 م )> 
أى أنيا لت تمو أرجائة سنة بعد عام ۲۵۵ ه ( ۸۷١‏ م . ) » وبذهب الآستاذ ماسيتيون 
فى کتاه : Receull de textes inédits concernant Phisicire de la mystique‏ 
pays d'lslam, Paris, 1929‏ دع إل أن الكدى ترق عام ۲۴١‏ د ( ۸1١‏ م). وحمل 
الأستاذ لينو ى كتاب تار العلاك عند العرب (س ٠١1۷‏ طبعة روما سئة ا ۹1 )١‏ موت ت 


٣‏ موق سس عل الكط سم 

كان الكتدى رجلا واسم الاطلاع على جع الملو 2 ٠‏ وقد نمثل كل 
ما کان فی عصره من عل ؛ ولسكن رغم ترصله إلى ملاحظات وآراء خاصة به فى 
الجترافيا وتاريخ ادن والطب وإذاعته ها » فإنه ‏ يكن عبقر يا مبتكراً نوجه 

زفف 

من الوجوم 

وآزاؤء فى السائل الكاامية فيها رة امز ؛ فق د كجب فى الاسنطاعة 
وزمان وجودهاء هل هی وجد قبل الفعل أو تكون معه ؟ وکان یڑ کد القول 
بالمدل والتوحيد . وقد عارض السكندى نظريةة كات تنسب فى ذلك الزمان 


اح الكدى عام -0* + (؟؟2م) ؛ ولكن هم مس رسالة الكندى فى ملك المرب آنه 
شمه الفتة النى قتل ها لاستمين فاه سنة +ء* م ل انظر عله عطلية الآداب عام +5 ٠۹‏ 
س NEA — ١290‏ 


2 اتظر القعطى س‎ (e) 
بل الكتدى فيلسوف ميتكر يأل الى يمير له خيرء‎ ٠ مقا حم لاس له‎ )©( 
. کا » ورسائله وما فما مس أفكار ومن مخالمة لآرسعاو شاعدة بذاك‎ 
(؟) د کر ابن الدع والفمطى وان أنى أميمة السكندى كتاا فى أت أثمال البارى‎ 
كلها عدل لا جور فیا > ويذ كر أن لہ کا فى التوحيد ؛ والمدل والتوحيد * كير أسليب‎ 
من أمول الممرلة 4 ثم إن الكدى يفارك لامتزلة فيا موا له س ١لرد على لتتوية والناتية‎ 
ولللحدت ؟ وتذ كر له كتب فى هذه اقائل . کا ت کر لھ كتب ف الرد على بعس الت کلیں م‎ 
وق الاستطاعة وزمان كرتا وعم داك من مسائل علم الكلام ؟ وقد كان متصلا بحلقاء‎ 
> الباسبي الذي لاصروا للترلةء وأعاءه تيء سيب روع مذعب أعل الستة طى بد الت وکل‎ 
وعو رياصى وطبيب » وبقول الم رزورى ق لرهة الأرواح وروضة الأفراح ( عنطوط يمكتية‎ 
. الجامعة من ۱۸۴ ) إن الکندی كان مبئدساً وانه قد جم فى تصائيفه من الف ح ولامترلات‎ 
وهو » وان كان يى يلوف المرب » فهو يمثل دور الاتقال من الكلام إلى الفلفة‎ 
Ibranim Madkour + Ea place d'a! Faraؤbi‎ : الخالصة ء ا را اها عد القارانى . أنظر‎ 
dans Iécole phllosophique musulmane, Parls 1934, p- 5, 8-9 
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#يتود أو اليرامة » أساسّها أن المقل وحده يكق مصدر؟ لمارف » وأخذ يدانم 
عن النبوكة”'؟ ؛ ولکن هکان يحاول أيضا التوفيق” بينها وبين العقل ؟ وقد حدا به 
الإلام بالمذاهي فى ختلف الال إلى أن يقارن يمضها ببعض » قوجدوها رة 
بأشرها على الاعتقاد بأن الما صادر” عن علة أرلى واحدة أزلية » لا يستطيع 
عتا أن يرقا بأ كثر من هذا ؛ ولكن من الواجب على كل ذى نظر 
ثاقب أن يقر" بألوهية هذء الملة الأولى » ,اله قد أرشدط إلى هذه السبول » 
وأرسل رسله شہداء على التاس » وآسم ان يبشروا من أطامهم باعي الت 2 
وان يتذروا من عصام بالمذاب الدائم . 


: ال ياضيات‎ — ٣ 
وتنحصر نلفةٌ الكندى القيقية » كا تتحمر فلسفة ممامربه » فى‎ 


الرياشيات والفلفة الطبيمية”" التى تمتزج فبا الأفلاطونية الجديدة بالفيثاغور ية 
الجديدة ؛ وعنده أن الإنسان لا يكون فيلوفا حتى يدرس الرياضيات ° . 
وكثيراً ما يحده فى تآ ليفه ,رسل یال العنان » فیتلاعب بالخروف والأعداو© . 


) 51+ سكندى رسال فى نثبيت الرسل عليهم السلام ( ابن اہی أصييعة ج ۱ س‎ )١( 
وميد رأى‎ » ) ۲١١ ( وبذ كر له القنطى كتا فى إتبات النبوة على سبيل أحاب المنطق‎ 
الكندى قى عل الرسل رالفرق بينه وین غيره ووه عليه »> فى رسالته فى كية كتب‎ 
أرسطوطاليس وما يمتاج إليه فى لصيل القليقة ۽ ص ۳۹۰ س سوم ا بل س ووس‎ 
. من المزء الأول من رسائله‎ 

(؟) یذ کر ابن ألى أسييسة ( ج ١‏ سس ۲٠١‏ ) السكتدي « رسالة ق اتراق للثل فى 
التوحيد » وأنهم مون على التوحيد » وکل قد خالف صاحيه » ٠‏ 

)©( لکن أطول رسائله الى بين آيديا هى القلمقة الأول » وله رسائل فى كل فروع 
الفلسةة وكل فروع المعرقة - 

(4) ل ه رسالة فى أنه لا مال القنفة إلا بعلم الرياضة »> (ان أبى أسيحة والتنطى ) . 

)٠(‏ رعا سد للؤلف رساك الكدى فى ملع المرب وكيته التي نرت فى أورويا 
مند زمان طويل ۔ 


نمدا 

وقد ملت الر ياضيات فى أحائه الطببيكة » فى نظر يته التعلقة بالأدو ية لر ية ؛ 
والواقع أنه بى قد.. لى هذه الأدوية » كا بفى فمل للوسيق » على فسبة المتوالية 
المندسية التضاعغة . والأعس ق الأدوية مي تناسب فى السكيفيات الحسوسة 
وثى : امار والباره والرطب واليا بس ؟ فإذا أريد أن يكون الدواء حار فى درجة 
"١‏ فلا بد أن يكون له من الخرارة ٠‏ عقف حرارة امز ج المعتدل ء و إذا أريد أن 
يكون الدواء حارا فى درجة +“ فلا بد له من المرارة أربمة أمثال حرارة لأؤيج 
الممتدل » وهل سجر . ويظاير أن الكندى عوكل على الدواس » ولا سيا حاسة 
الذوق ‏ ق الحسك على هذا الأمس , ستی لقد نتطيم أن ری فى فلسفته شيثا من 
فكرة التناسي بين الإحساسات وموضوعءها . ولكن هذا الرأى » إن كان 

” عليه مبشكرا عل الإطلاق فهو لا يصدو- أن يكون -سن-جانیه سو تلام - 
بالخيال الر ياضى - 

على أن كاردارت (وووعوح) ”° , أحد فلاسفة عصر التوضة » اعتبر 
الكندى » لقوله ببذء التظرية » واحفاً من اى عشر مفكرا هم أنقذ 
المفكرين عقولا . 

(۱) تعرس ان رحد فى كتاءه « الكليات » عتد كلامه عى قواتين ركيب الأدوية 
أرأى الكتدى هذا وقده تهدآً شديداً . وعو يريب السكندى بأنه فى كتايه فى ية الأدوية 
اء بعناعاث وعنيائات آدت إلى عبطا ق عل الآجوية . ولهى من السيل ممرقة امم كتاب 
الكندى ؛ قفد يؤخذ من كام ا رشد آنه فى طبيسة الأدوية أو أنه فى مليسة المواء ل ركب - 
راحم كتات « الكلات » لان شد » طبعة المقربه ۰ ۹ ص ١لا‏ فا سدهاء 
خصوصا س ۱۹۸ لتجد موشع رأى الكندى فى الشكلة وعد أبن رشد 4ه . 


(؟) Cardanus : De Subtfitate, lib. XVI,‏ سد راج ديرتا لاجزء الأول 
من رسائل الکدی لتجد كلام كاردان وترحته : 


عم 


3 - الى » العام > التصس : 

كان السكندى » کا تقدم القول ء يذحب إلى أن السام عخلوق له » ونعل” 
الله فى العام ما عو بوسائط كنيرة . فالأعلى مور فيا درت . أما الماول فلا يؤثر 
قن عاته التى ھی أرق منه فى عررتبة الوجود ؛ وکل ما يقع فى التكون يرتبط بعضه 
بيعض ارتباط ع ملول“ » بحيث نسسقطيم من ممرفة العلل » كال اأجرام 
السياوية » أن تعرف الماول »كا لوادت ٠1‏ -يقيلة ؟ ثم إننا متى عرفنا موجوداً من 
الموجودات معرفة نامة كان لنا منه سيآ ة تنمكس فها سائر الموجودات الا خرى 
فى الملل . 

وكال اليسَّى إها هوحن شأن المقل » و إلى المقل مرد كل فمل . والادة 
إا تتصور بالصورة التى إشاء العفل إفاضتها عليها . 

والتقس فى الرتبة الوسءاى بين المقل الى وبين العام المادى ؛ وعتها 
صدر عام الأفلاك . والنفس الإنسائية فيض من هذه النقس ؟ وى من حيث 
طبيستها » أعنى من حيث ما يصهر عنها من أفمال » مقيدة مزاج جسدهاء آنا 
باعتبار جوهرها الروحى تحى مستقلة عنه ؟ وى بمنجاة من تآثير اكوا كب » 
لأن تأثير تكو اكب قاصر على الأمور الطبيمية”؟ . 


() جد بس هذه الآراء فى رسائل الكتدى قي الفاعل الى الأول الام والفاعل 
النافس الذى هو باغماز . ليكن القمل الق » وهو الإيجاد عن عدم , فل وحده . وكل تو 
. علدت يقبل اله ر 
(؟) .تيه من هذء الآراء من أسحاء كتب الكتدى » ولل ضما استتباط 
لللؤلف أو مأخوذ من عساجم لانيئية : ١‏ 
(*) فى للسكتية البمررة ( رقم ٠١‏ ) بدار الكتب للصرية رسالة الكندى فى 
“ النفس ء وی طمن تموعة ( من س ٦۳‏ س )۲٦‏ > وقد ذا کر فیا الکندی راء“ 
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ويدمس الكندى إلى أن فس الإسان جوهر” بسيط غير فان » ميط من 
عام المقل إلى مالم المس ٠‏ ولكنها مزودة بذاكرى حياتها الابقة وم 
لا تطمتن ى هدا الكل لآن ها حاجات ومطالب شتی مول دون إرضائها اوائ[ > 
فيكون ذلك مصسر نا بالألام 

وال أنه لادوام لثىء ى هذا الام » عالم الكون والفساد ء الذى قد 
يلب متا فى أى لمظة کل ما دو .نز بز لديتا من مجاه » ولا ثيات ولا دوام 
إلا فى عام العقل . فإذا أردنا أن تقر أعيفنا بيقاء مقتقياننا » وألا يلي متا ماهو 
حيبي إلى تفوسناء وجب علينا أن قبل على خيرات النقل الدائمة ‏ وعلى تقوى. 
الله » وآن ككف على طاب الم وعلى صلل الأعمال ؛ أما إذا جملنا طلب 
الليرات السية امادية باه ممتقدين آنتا قادرون على استبقائها » قإنها تيحرى. 
وراء اغحال اتی ليس فى الوجوو"؟ . 


8 - فر العقل > 

وتظر ية السكندى ف الممرمة تنفق مع هم الإثنينية القى ركتاما الحسوس” 
والعقول والتى تازع نزمة اقية ميقانيزيقية . يذهب السكندى إلى أن ممارقنا 
إما أن تكون حسيّة وإما أن تكون عقلية ؛ أماما بين قوتي" النقس اللي 


حدلآرسلو وأقلاطون وغيرعا . والتفى بپملة » بوهيها من جوعي الله ۽ وهی نور من وره » 
و[ڌا ارقت البدن انسكعفت لها الآعياء كاها » وصارت شبيهة يات . والمرى وراء اللذات 
حول دون معرنة الأأشياء الشريفة » وإذا انصقات التفى بالنظر فى حتقائق الأشيله » طهرت 
فما الأشياء كا تظلهر فى عيآة صفرفة . وإذا ارقت البدن الحذت قذة كبيرة . وقد تكرنا هذه 
الرساثة فى المزء الأول من وسائل السكندى , سن ٠‏ لام فا يندها ‏ 

0١١‏ را رسال السكتدى فى ا ليله فة الأعزان ء وقد أعبدتاما الع » وراب 
تصدير الزه الأو عن وصائل اندعس و )قا 3 
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والمّارة » وى القوة المتحدّلة أو المتصوّرة ؛ فتسمى عنده قو متوسطة ؛ فالمواس 
تدرك الجرثى أو الصورة المادية » على حين أن العقل يدرك الكلى » ويدرك 
الأنواع والأجناس ء أى الصورة القلية . وكا أت الحسوس ف النقس هو 
الح » فكذقك العقول هو والءقل شىء واحد . 

وتظهر هنا لأول سرة نظر نة العقل رينم ء) قى الصورة التى ظلّت عليها تتبواً 
م عظما عند فلاسفة الإسلام الذين جاءوا بعد الكندى ء من غير أن ينالها 
تفي كبير . وهذه النظرربة من للميزات الى تتميز بها القلسفة الإسلامية فى ملول 
مجرى تاريمتها . على أنه إذا كان يتسلى قى تزاح علماء القرون الوسطى المسوحية 
حول للمانى الكلية عناية علبية أي بالواقم الطبيعى فإن من أول ما يبدو 
فى للبلحث الفلسفية السفين فى العقل حاجتهم ورقبتهم مرن جانيم فى 

والتكتدى يقت المقل7 أر بسة أقام :.أولما المقل”'القذى هو بالقمل 
دائما » وهو علة جميم المقول وا قولات ؟ فهو عدده » فيا برح » اله أو المقل 
الأول الاوق ؛ وثانما المقل افنى هو فى نفس الإنسان بالقوة ؟ وثألتها المقل. 
كمادة (ونوزط0 ء وهو الذى ق النفس بالفمل » وتستطيع انتما متى شاءت » 
كقوة الكتابة فى الكاتب ؛ ورابسها عقل هو نل" به تنظهر النقس ماعو قبا 
بالفسل0©© ل 


( راج رسال الكتنى فى الل ورسالنه تى ماحية النوم والرؤيا » فى از الأوله 
من رسال . 

(؟) جد #صيل ما إلى فى رسالا الكتدى فى الشل . 

(+) عنه ترجة دى بور للأسل اللاتينى ء إلى الاغة الألائية ء و بحسن أن نكر الور 
اللاتين غلا عن نهسرة نامي (ركيهةة م8 الرسالة المقل » سب رة يوحن الإسيانى » وذاك عد 


NA" 


والمتل الأخير يبدو أنه عبد الكندى ء قمل الإنسان ذاته ؟ أما إغراج 
#فوة إلى العادة أوخروج العقل من القوة إلى الفمل فيرى أنه من فمل الملة الأولى > 
أعتى المقل الذى هو بالفمل دائًا . 

قالمقل اقذى نرج من القوة إلى الفمل عبة من الله » وقذالك قإن اقل 
الثالك يسمى بالمقل المتفاد ( كماتعتوقة (intellectus adeptus sive‏ . 

وهذا الرأى الأسامى اذى ذل به القدماء » وهو أن كل ماثمرته عن 
لاوجودات آنتر من مصدر خارج عنّاء تن فى ثثايا الفلسفة العربية فى صورة 
القل للستفاد ؛ تم سرى إلى اشلسفة للبيحية . غير أن هذا الرأى يكاد يكون 
ميس فما يتعلق بهذه الفلسفة » لأن « المقل الفمال » النى أوجدها حو اللتيتة 
أرسعارء كا صوره علاء المذحب الأقلاطوتي اللديد , 

على أن الإنسان دائما قلاجمل لإلمه آو آله الفضل فى أحسن ما عبد ؛ 
ومتكلمو الإسلام كاتوا نسيون أفمالنا اة إلى الله بلا واسلة .ا 
عند الملادفة الل أعل قدراً من العمل 4 ولا كان العمل متملتا بادا الحسوس 


Belge zr Ceachichte der Philosophie des Miltelaltersûe gêj =‏ الى تعرما 
emen Baãumker‏ » علد ١‏ 4 الكراسة الحامسة : “Prima cst iileltecus ul‏ 
gemper est ia actu, secunda est tntelleclas qui ia potertin est iu anima,‏ 
intellectna cum exit in anima de potentia ad elfeclum quarta eat‏ قوع terilla‏ 
٠ inteleclus, quem vocanIus demonstrativun”‏ ونوجد محث مم عن اظر ة الل 
عند فلاسغة الإسلام وعيرثم للأستاذ جيلسون (011558 (E‏ فى جموعة Archives dhhioire‏ 
dottrinale et Htéıaire du moŞen ûge‏ > عام ۱۹۲٩‏ سس ۱۹۳۰ يارس : وقد 
تانشاه هو وغيره وعتنا المشكلة هما سيا فى مقدمة ملويلة الندرتا اكناب العقل 
س ۱۲۲ س امهم إن المزء الأول من وسائله . 
)0 ! اسي يمتاج إلى التخصيس ؟ إن أعل النة يقولون يأن الأعال اها عارية 
عة » وآ غي ظالم ؟ ولرل يقرلون إن الإلسات خالق لأفاله خيرها وشرها ء وهو يتاب 
.وساف على ذلك - 


NAY 
الأدى » ع أن يكون من كسب الإندان » أما علمه الأى أو المقل الحض‎ 
٠ خهو فير من العالم العلوى » أى من جاتب الله‎ 
وجل أن نظر بة المقل »كا تراها عند السكتدى ء ترجع إلى تظر ية المقل‎ 
عند اللإسكندر الأفروديى » هى الكتاب الثاني « فى النقس » ؛ ولكن‎ 
الإسكتدر بو کد ا كيدا لا محتمل الك أن العقل عند أرسطو ثلاثة افا‎ 
أما ادى فيقول إنه ثل رأى املاطو أرسطوء وعندء تيزج الأفلاطونية‎ 


)١(‏ واظارية الل نظرية فاءضة كتر فيها الماع » ورغم عموضها واشطرابها » حق 
عند أرسطو نليم أن ستخلس من كعاب دصتدھ De‏ مقالة + فسل 4 ء ه أن المقل عند = 

» ل عقل متقعل = وهو من المقولات عثامة الادة مس الصور » وضصمى عقلا بالقرة‎ ١ 
(Na me سطر‎ ء١‎ 1۳١ وهو قبل الأغاد جيم المقولات ( كتاب النقس‎ 

.صقل قصال .:. وعو جثاية الصورة بن الميؤلى . وجو يقد على إحداث كل المقولات 
,ف القل لتقمل ( تقس السفر ) ل 0 

س عقل بالل : هو العقل التقمل سد حصول المقولات فيه » يث يكرن ادرا 
عل تعقلها مى شاء ء وهو فى هذه الاك بالنوة ٠‏ إلا آنا ليست قرة كالتى كان عليها قبل أن 
يعرف شيقاً قط ( “كتابيم الس ء القالة التالئة 48 نه, سطر ۾ س 0١١‏ 

وعجب أن نلاحظ أن هنه القول جیا فى القس ( انظر أيضاً : (Olson, Ach Ive,‏ 
6 .م آا عت الإسكتعر الأخروديى الم لكا يق كر جيل ون )8 (Gon, Archives, p.‏ : 
Jac (¥) « (intellectua maleralls) ¥ gun Jac )١(‏ سقل وله K~‏ يمقل Gntellectus‏ 
(qul intelliglt et habet habitım ut intelligad}‏ )¥( عتل قال (intellectus gens}‏ 
واأول ليس ماديا » ولا يى بالمولاتى تشيها له اليولى ألتى قد تقبل جيع الصور 
(2 .م دءاا0) » واكاتى هو الميولائى بعد حول العقولات فيه بالفمل » ومثاله قوة السكناية 
فى الكاب (11 .ص ,دههاة0) . والثالك مقارق ٠‏ وهو الذى مدت المقولات فى المتل 
الميولاق (18 .م ومعآتت) 4 وهر الله عند الإسكتبر الأوفروديى . 

ويعه أل يكون الكتدى قد أخد المقن القوة والقل الل من أرسطو أو من 
الإسكدرء والمتل الثبال الذى حو الله » من الإسكندر وحده ء ثم إن الكتدى يزيد النفل 
الراسم . وعو ما كن أن یسی الطاعس » لآن الم تين نه جما قما إلى عقل آآخْر » وهو ء 
كا قول حيلسون (23 بص «موازت) , قل العآن ولا سن عليه فرق حقيق بين التصنيقين . 
راحم مقدمتا لرسالة التقل والقل الرايع هو اقل لائ عن اطا أو البين - 


هذا 


الجديدة بالفيثاغوربة الجديدة » فلا بد من ذ كر المدد « + » فى كل شىء ومن 


التوفيق بين أذلاطون وأرسطو”؟ , 


5 - اتكترى باعتباره أرسططافيسيا : 

والآن قلتجمل ما قلنا : الكندى متتكام ممتزلى وفياسوف من الآأخذين 
بالذهب الأقلاطوق الجديد » مع انباقات من المذهب الفيتافورى المديد . 
وال الأعلى عند التكتدى هو سقراط » شهيد الوثنية قى أثينة ؛ وقد آلف كنبا 
كثيرة حول سقراط وحول محنته وآرائّه » وهو يحاول التوفيق بينه و بين أرسطو 
على طريقة أهل المذحب الأفلاطوق اللديد . 

ورغ هذا #لأئور هو أن الكندى أول من أذ ذهب أرسطو وعذا 
حَذْوَء فى تا لينه” ؛ ولا غك أن لهذا ارأى أساسا من الصحةء فأرسطويتيوا . 
مكان كييراً فى تبت الكتب التى ستفھا التكندي9 ۽ وعو لم يقنم جرد 
ترجمة يتب أرسطو» بل حرس مارم منها وحاول إصلاحة وشرحه . 

ومهما يكن من الأ فإن كتب أرسطو فى الطبيعة عا عليها من شروح 


)١(‏ واجم مقدمتا لكاب اللقل الكندى لممرفة موققه اميق فى ميمكلة المقل 
ومصدر رھ فيه , 

(۲) لا بود فى الرسائل السكثيرة المريية إلى بون أيدينا لسكتدى ما يؤيد هذة 
تأيدا افا . 

(؟) فيقول ابن أبى أسهبعة متلاج ١‏ س ٠١۷‏ « ولم يكن فى الإسلام قيلوف غيره 
احتقى فى واليفه حذو أرسطوطاليى » ( انظر أيماً : Flgel, a|-Kindl, Leipzig‏ .0 4 
- 6 .1857.5 ؟ قهو یذ کر مثل هذا نقلا من ابن جال ء وراجع رأيتا في موف السكتدى 
بالنسة لأرسطو فى تصدير الجزء الأول من رسائله س ۸۰ (0۳) ل ١ه‏ (83). 

)١(‏ ارجم إلى ثبت كعب الكندى فى كتاب امقام تر أنه ألف اخ ةكب عن 
عضيل ستراط وأافاظه وموته وعاوراته ‏ آما عن أرسماو فقد أل ف كثيراً جد راجع مكلا 
عامش رقم ١‏ س 188 عا تقدم 


اخملا 


لإسكتدر الأفروديى قد أثرت ق الكندى تأثيرا كبيراً ؟ ویز هذا ما يقوله 
ادى من أن العالم غير تتام باتدوة لا بالفمل » وآن المركة لا نباية م » 
وحمو ذلاك من المساثل ؛ خقد كان العلاسنة الطبيميون فى :لاك الأيام » وكذلك 
كان إخوان الصنا » يتوثون مثلا إن الخركة متتاهية » شأئها شأن المدد . 

صرب الكندى صفحا عن فللفة عصره التي كانت تنزع إلى كثف 
الأسرار» واشت فى ذلك » بآن أعان أن الكيمياء عل شادع زائف . وقال إن 
الإسان لا يقدر على أن يحدث الأشياء التى لا تقفر على إحدائها إلا الطبينة ؛ 
والرجل الذى يشتغل بتجارب الكيياء عر » فى رأى الكندى » دع 
الداسن أو مندع تفه . وقد اول الرازى الطبيب المشہور أمت ينقض رأى 
الكتدى 293 , 

: وان المأشرى‎ | ١4 

أما تأثير الكندى مما ودوْلهًا فكان ف الغالب عن طريق مصتفاته فى 
,الرياضيات وأحكام الدجوم والإنرانية والطب . وكان أخلص تلاميذه وا کرم 
رفي مداقع جد بن تمد الطيب السرخسى للتوق عام ۸۹٩‏ م ؛ وكان مدعا 


)١(‏ التكندى يقول بتناهي الجسم والزمان والحركة ن جهة الفمل لا من جهة الفوة 
والإمكان س راحم مثلا الرسائل الأولى والرابة والخاسة والادسة عن الجزء الأول 
من رسائله . 

(؟) لكتبى كتاب ف التنبيه على خدع الكبائيين ( التنطى ص 541 ) ؟ ولرازى 
« كتاب الرد طن الكندى ق إدخاله ستاعة الكيمياء قى اعنم » ( اين أب أصيمة 
ص1 . 

(©) عو أبو الاس أسد بن عمد بن موان الرخی » وید کر ابن ألى أسييسة أله 
رقمل طم ۲۸۹ ده (ج كس .)051٠١ ۲۱4٤‏ 


1 
الخليفة لاستضد ء وتولى البة فى حكومته”؟ء وقد ذهب حية طيش 
لض ° 3 

اشعتل السرخسى بالكيمياء » واجتهد فى تمرف حكة اللالق وقدرته فى 
عاب خلوقاته » وادتغل بدراسة الجترافية والتارخ . 

وآ کٹ من السرخسی ذكراً بين تلامیذ الکندی أبو سمشر للوق 
عام ۸ه م . ويرجع الفضل فی شپرته إلى عل أسكام النجوم » ويروى أنه فی 
سن السابعة والأربمين صار من المعجيين بالكندى » يمد أن كان إلى ذلك المهد 
من خصوم الفلسفة للتعصيين227. وذقك أنه درس الر ياضيات دراسة لم کل 4 » 
فاتقل إلى دراسة عل أحكام النتجوم . وسواء أ كان هذا قد وقع قلا أم هو من 
اختراع الرواة فإن مثل هذا ا فك فى التعليى مما یر العرب فى تحصيلهم للماوم. 
فى القرون الأولى » بما کان فبهم من شتف باللم » وتہانت على ممارف 
م يتتكامل لم فيا ۔ 


. ٠١٤ س‎ ١ تس المقر ج‎ )١( 

(۷) ذكر ان ألى آسییمة (ج ١‏ س ۲۱٤١‏ ) وان التدم ( س 521 ) أن السرخسی 
« كان آولا مبلا لتد ء ثم ادمه وس به » وكان يفشى إليه بأسراره » ويتشيره قى 
أمور مملكته ‏ ركان الفالب على د بن الطب عله لا عقله . وكان سيب قتل العتقد اياء 
اختمامه به » فإ أفضى اليه يسر يتملق بالقاسم بن عيد الله ويدر غلا المتمد » فام 
وأذاءه محيلة من القاسم عليه معهورة » فسلمه لتد إليهمة » ؟ وقد قله القاسم بد سجن 
ق عام ۲۸1 د . 

(۴) حو او معشر جر بن تقد البلخى س قول ابن الدع 1ه نوق ى رشان 
سنة ۷۲ مء وقد جاوز الألة . : 

(4) ذكر اين الدع ( سن ۲۷۷ ) عن أي عقر › أ « کان يضاعن الكتدى » 
ويدرى ۾ العامة ء ويعنم عليه بعلوم القلاسفة »> قرس عليه االكندى من حكن له التظر قى 
عل الاب والحندسة ؟ فدخل فى ذلك فلم يكثل له : نعل لد التجوم ء واتقطم 
سرد عن السکدی ارہ فی هذا الم » لأنه من جقس علوم الكتدى » ء وقال إنه تار 
الجوم بعد سبع وأر بيت ستة من موه 


۹1 


ول مخرج تلاميذ الكندى وجه من الوجوء عن آراء أستاذم » ولم مخلص 
إلينا من آرائهم إلا بمض ما كتبوء مُفَبَا فى كتب متفرقة » وقد يجوز أن شيعا 
من آرائهم حُفظ فى رسائل إخوان الصقا ؛ غير أن ممارقنا الآن لا تمكننا من 
تحديد هذا القدار تحديدا وقي , 


(۲) ولا مسن أن ننتهى من الكندى من غير أن نثير إلى ملاحظة تعاق ينلفته 
أبداها القاغى ساعد فى قات «لأمم ( ص ٠٠‏ طيعة صر ) ولاه فما أبن أن أسيعة 
زح دس ۲۰۸ ) قول صاءد عن ادي 3 « وتا كتبه ف المعاق » وهی كتب 
قد قت عد الاس شان عطايا » وقلما ين تع بها فى الملوم » لأا حالة من مناعة التسايل الى 

لا سيل إلى ءمرءة اطق والإمل ق كل سلوب إلا بها ؛ وأما ساعة التركيب ء وعى الى 
قصد ستوب فی کته هذه إلها »> فلا يتفع مها إلا من كان عتده مقدمات » ليتق عکن 
الكت د متكنات عل O‏ ناف الكل A E e‏ الي وي 
عده الصاءة جهلا أو شنا بها نهو تنس ق تقار صاعد . ويذاكر التغطلى ( س 84١‏ ) مثل 
ما يت كر صاعد من همال الكندى لصناعة التعلل « الى لا تتحرر قواعد المداق (لا ا » » 
ويقول : إن ستاعة التركيب الى قمدها قى تواليفه لا ينتفع با إلا المنتعى التى عنما بتبحره ف 
حذا البوع - وقد لا يتجل مى عناءة التحيل الى وذ كرما ماعد إلا يمد أن رى ما يقوله 
ق كلانه عن الماراقي ( س 1١‏ ) وتأبمه عليه ااقفطى (عى ١848‏ ) ء واين أبى أسيبعة 
(ج ۲ س ۱۳۹ ) - قول ماعد إن الفارابى يه : « دل ما أغفله ادى وغيره من 
ساعة التحليل وأنماء السام > وأوشح الذول قها دن مواد اللعلق امس ء وأتاد وجوء 
الاتقاع بها ء وعراف طرق است- اها وكف تصرف صورة القاس ف کل مادة ملها ۽ غات 
كته فى ذلك الغاة الكاية واقياة الفاتلة  »‏ ولل هذه المواد کاس می مايق كره 
القارابى ق کاپ إحسياء اللوم ( مر ۱۹۴۳۱ ء س ۲۸ ) من أن أستاف الخانابات ال 
اسل لمح تىء ما فى الأمور كلها هى فى اجلة خسة : يقينية » وظنوتية م ومغلاطة » 
ومقعة » وعخلة . والقارانى بين خمائس كل من هذء واليل الؤدى إلها ويثيه أن 
قكون هذه اة حى أجزاء التطق على المققة ق رأى القارابى » ويقايلها الببدان » وا مدل » 
والأوبل المناطة » والخطابية ء والتعرية . آءا القولات واليارة والنياس فعى ترملئة 
اارهان » وإعا دخلت فى اللنطق لآن القباسى تكون من آغرال » والأقوال تتسكوق من 
مقروات المقولات ٠.‏ 

فكأن ساعد يقول : إن االكندى أغتل تحليل أجزاء التطى » ويان خمائس كل 
منها » وقوانينه » ومقدار ما فيه من الحق م حت يستطيم الإئمان أن پتل كلا ها فى 
كانه » وأن يسل إلى الى والبقينه من أقوم ارق ٤‏ ولا شك أن ماعداً أماب فى قول إن 
هذه الصتاعة لا يتغى علا إلا المتهون المتتعرون . 


MY 


¥ الفاراى“ 


وس عا النلای 3 
أذ أسعاب' المنطق أو حاب ما يمد الطبيعة”" يتميزون ء ف القرن العاشر 


)١(‏ إداكان الكتدى قد اعتير « فيلسوف العرب > ء تمييرا له عن أقراله من 
القلاسقة عبر الحمرب ء تقد اعيبر القارانى « فيلوف المفين بالققة » ( ماعدس ١‏ ) 
8 ولسوا - الاين غر مداقكم » ( التفطى ۷ ۱۸ ) 4 ويقول این کان (ج ۲ س 2015-0 
إنه « أ كر ذلامة اللي ع ولم نكن قوم من بام رتبه ق فنوته » والرئيس أبن سيا 
کته رج و كلامه التقم ءقه » . ويقول ظهم اقفن ال ( تاربع متكئاء الإسلام 
عوط دار التي لأصرية ص ۸١‏ ء وعو كناب ة صوان ا كة لاف نقهء وقد 
فشر ف لأعور ٠‏ 5615 م)ء والعمرزورى ( لزحة الأرواح وروشة الأرواج ٠صور‏ 
عكعة الحاسيه ص -18 ) ف ترجة العارابى : « وكان أو على رذآ لتصاتيقه » » ويكاد 
بلسي الإنمان عة هذا الكلام فيا غوق المصر من آراء ابن سينا الى ألتذها عن الماراى ء 
٣ن‏ غيد سير حن فى ألفاطها . وتلكاد لا جد تى فليقته شيا إلا وأسوله عند العارابى . 
راحم ما يقرله سك فی كتاية وا۸6 ص ۳۴۲ ) - 

وقول دبتر ھی كتعاءاط فى متدمته ارساتل المارابى ( طبعة ليدن ۱۸۹۰ م س ۳ ) 
* إن المارالى سوسس الفلسغة المرية »> . والقى يقرأ الغارابى ميد فى تفكره طرانة 
ونشوحا بوتهماً عميقآ يدل علي علول تأمل فى الفدقة ‏ وإذا كان الكتدى ع م ألم اليه 
دى بور » قريب الصلة بالكامين وبافلاسفة الطيعيين -- ونتطيع أن تلاحظ هذا من أسماء 
سؤاماته ~~ قلي ممى مذا. أن القاراى أرل ملاسفة الإسلام على اللقيقةء لأن الكتدى جا 
كا تدل على ذلك كتبه الى لا #صى حو سس الفلسقة الإسلامية ء وعى عنده أوصح و" كثر 
علرافة بوأومد عى الخلط والتوفيق للصطنع وعن المجية القكرية واائوة . وقد كان الماراى 
عي حياة الملاسنة من رمد واعطاع إلى التأل ‏ ارج لل نا کک عن القار بی سارہ 
للارف الإسلاية ء ولق بحت عنه للأستاذ ال كير لارحوم الشيخ مسطى عد لرازق 
عجلة الع العام ی المرقى بدمشق فى الأ زّء الساس من الحلد الثاتى عجر » وإلى بحث حر قدمه 
ادر رح الا عير لار حوم التاق عباس ود متاه : نظرة لامرفة وسكةالمق باقن عتد الغار اء 
واف مث جا | الدكتور اراھ مدکور ; bait Madkour : La place d'al‏ 

ا ت ° Fab dans Peo Pr‏ . وب على القارى؟" 
زع ا ن اران رر للغار الها أثناء اليست ء وأهمها وعتان : ماعا شما 
يدن والأخرى يدر ياد ل 

(؟) رعاكانت تسمية أععاب ما يمد الطبيعة بأععاب لأنطق راجحة إلى أن متهجهم = 
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اميلادى ( الرابع المجرى ) » عن النلاسفة الطبيعيين . والأولون يتيمون فى 
أبحائهم منبجا ! كثر دقة وصرامة من منهج المتكلمين » وه أيضا مخوضون فى 
محث مسائل فير التى يتتاوهًا الطبيسيون - وقد رغبوا عن مذهب فيثاغورس 
وانقادوا لأرسطو ء الذى وصلت إليهم فاسنته قى ثوب من المذعب 
الأفلاطوتى المديد . 

وهنا تجدنا با انجاهين فى الل » عُتى كل منهما قريق . 

القلاسنة الطبيسيون عنوا ‏ على تاوت - بدراسة ماق الطبيعة من ظواهر 
مادية كثيرة »كا هو الال فى عل أحوال البلدان وعل أحوال البشر . وم ابا 
يبحتون فبا يصدر عن الأشياء من آآثار » معتقدين أن ممرفة ماهيات الأشياء 
لا سى إلا عمرفة ما يصدر عبها من الأئار » وم إذا جاوزوا الطبيعة والمقل 
والفس ف انيم وارتقوا 1ء دات الله »لم مخرجوا فى التعر يف به عن القول 
يأنه الملة الأولى أو السائم الحسكي افذى تعببل کیہ و يتمثل إحسائه فى علوقاته » 
أو م يؤثوون هذا التعريف على ماسواء - 


س جوم على استنباط الأعياء من أصوها على طريقة .رهائية دقيقة ؟ فتلا يلف ابن سينا كتاباً 
فى لاغى على سنة الاختسار « ومقتضى طريقة للتطقبين » » وق كتاب النقى ( طبعة نانديك 
س 1۷ ) واه يرهن بش للسائل + على مقتشى طلريقة لأنطقيين » . وأسلس طريةة لماي 
هو وضع القواعد الكاية والاستباط منها بالبرعان » وهو ما تلاحظه فى طربقة الفلاسفة قى 
الاستدلال » ورعاكان مليجهم أدق من منهج المتكلمين لا يعي اليه إلنارابى كثيراً س أن 
التكلمين ييتون أدللهم على قضاا معسهورة مأخوذة من إدى' الرأى للغترك دون حيس , 
وكان الفارابى عناية خاصة التعلق » وقد ع برح كتب أرسطو التطلقية ( موتك س 496 ) © 
ويومى ابر سيون الفيلسوف الإسرائيل أحد «مامبرية وهو صمويل إن تبون ألا يقرا فى 
للنطق إلا كنت القارابى ء ٠‏ لأن كل ما ألقه » خسوساً كعاب مبادى” للوجودات » 
نهو رُحية اقيق الخالسة » ( موتك س 44؟) . وقد لبه سامد ق قات الم عل 
فشل المارانى فى للنماق قيا يتملق بما ماه ستاءة التسليل . راع ما تقدم » هامش 
اس ۹4۹4 — دوك 
( ۳ س الفلىقة) 
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أما أسماب النطق فينيجون طريا يباين طريق الطبيعيين كل اليايفة ‏ 
فالشادث الجزئ فى نظرم ثانوى الشأن » وهو لا يزيد ع ىكونه متدرا نحت 
كلى » و يمكن استنباطه من هذا الكلى . 

وعلى حين أن الفلافة الطبيميين # لون دراسة آثار الأشياء أساسا 
لأحائهم ١‏ فإن أماب المنعلق يحاولرن إدراك الأشياء » باستقباطها من أصوطا؛ 
وم فى كل أنحائهم يتلتسون ماعيات الأشياء وحقائقهاء من أدناها إلى ذات الل . 
ولك نبين القرق بين مذهبهم ومذهب الطبيعيين عثال نقول إن أ١1‏ صغة لله 
فى نظرم عى أنه الوجود الواجب” الوجود » على مين أرن أولَ صفاته عند 
الفلاسقة الطبيميين هى أنه الصافم” ایک ا 


() ونوشح لريقة القازاى الاستنياطية _بأمطة من سيمان لليعافيزيق تون سى كلام 
لولف : 8لفارابى » قبا يتعتق بزجود الله متلا » يقول إل أحد طرق الاستدلال اط 
وجود الل هو النظر فى ه ملم الملّق » وما فيه من أمارات المتعة والإتقان » وهقا 
هو طريق الصعود من الفمل إلى الفاعل ؟ ولسكن الباحث ء إذا سلاك هذا الطريق م رة“ 
لأن عنتلط عليه الآعي » فلا يرتتى إلى معرفة الخالق أو هو قد لا يستطيع أن يعرفه حق 
المرفة . أما الطريق الآخرائنى يؤثره اهارا فهو أن ها مل افر «عالم” الوجوداحض»ء » 
. وتاك لي أساس أن فكو « الوجود ٠»‏ والوجوب > ( وجوب الوجود أو الوجود 
الواجب ) ه والإمكان » ( إمكان الوجود أو الوجود المكن ) .مان عقلية وانحة صي كوزة ق 
حن » يدركها اقل من غير توسط معان آخری ولا بماعدتها - ولو نظرنا ق الوجود می 
حيث هو لبد أنه ما أن يكون واجيا ء وهو وجود الوجود فی وجوده من ذاته يحيث 
لو فرص عدمه لزم عن ذلك ال ؟ وإما أن يكون ممكنا, وهو وجود للوجود ای وجودء 
من شوه ء بحيث أو فكرش عدم وبوده لا لزم عن ذلك محال . وهذا السكن > اللى ليس 
وجوده من فاته » يستوى وجوده وعدمه ؛ ميت إذا “وجد لاید أن يكون وجوده من غيره . 
ولكن لا يكن أن يذهب لما ل العلية ولللولبة إلى ما لا نهابة ‏ وال لما واجد 
للمكن ‏ بل لأ بد من الاثتهاء إلى يه واجب الوجود يذاله ء حو اليد الأول اذى هو ملا 
جيم المکتات . ويرى الفارابى - ما رأى ابن سینا بعده ‏ أن عدن ارين لإبات 
بوجو أنه تتضمنهما حذة الآة القرآنية : « سنريهم اياجا فى الآفاق وق أشسمم -ى يلين 
لم أله الحق > أو لم يكلف بر بك أ على كل شىء شهيد + | سورة 4١‏ ( تمك ) = 
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وقد جاء أهل المنطق بمد الطبيسيين فى الزمان »كا أن مشكلمى المممزلة 
نظروا فى أفمال الله أولاً » نم نظروا فى ذاته بد ذلك ( اتظرب ۲ ف ٣ق‏ ۽ 
وه ) . وقد عرقنا أن الرأزى كان أ كبر مثل للنزعة القلسقية الطبيمية ؟ أا 
مباحث ما بمد الطبيعة التى يُستعمل قيها الج المنطق » والقى ميد الكتدى 
وقيره إليها السبيل » فعى تیاغ أوجها مث فى رجل مماصر اارازى » وأصتر منه 
سنا هو أبو تصر مد بن عمد بن طرخان بن "وزلغ القارابى ‏ 


جتآية+ه] . فلنظر ف آنإت الكون حو الطريق الأول » وهو طريق «الكاء الطبيعييت » 
لبن ينظلرون فى الطبيمة للاحتداء إلى صائمها » وهو ق الشطر الأول من الإبة 4 والنظر فى 
الرجود من حيث هو الاحتدا من تأمل هفا الوجود إلى سعرفة وجود واجب الوجود بقاله 
وممرفة صلاته هو الطريق اقتاتى » طريق « المكناء الإلّمين » م أى جكاء ما بيد 
الطبيعة » وهو فى الشطر الثاتى من الآبة » وهو فى رأى د اللمكناء الإلهيين » أوثق من 
الطريق الأول » لآنه لا يسقتد إلا إلى القل ونظره قى ممنى الوجود - 

وذ كر الفارانى هليلا آآخر على وجود البدآ الأول ء ماخصه : كل حادث ق طلم الكون 
والفساد كن" الوجود ء لأنه لو كان واب الوجود لا كان ادت » ولو كان عت الوجود 
ا وأجد ؟ وللمكن الوجود عتاج إلى عل ترجه من المدم إلى الوجود > وعا آنه لا يمكن 
تساسل العلل فلا بد من الاتتهاء إلى عاذ أولى مى واجب الوحود ياته - 

وتم طريقة” أخرى استبالية لإتبات وجود الله »> وعى تستند إلى أن الأشياء اللادئة 
أو للمكنة الوجود لكل منها ماعية أو حقيقة ء كالإنمانية فى الإنمان ؟ ولكل متها موتبة” 
أو وجود متعين مار إليه يتميز به عن غيره من المكنات . ولاكالت الاحية ليست داغلة فى 
الحوءة » ولا هذه فى تلك » وللا كان الوجود النسين لا يلرم عن للاعية من ذائها م فلا يد أن 
یکوت الوجود فی کل ما وجو السین أو مويه متا لاعیته مماولا لنيره » ولا عکن 
تسل المندّية والماولية » بل لا بد من الانتهاء إلى مبداً أولى » ماعيته قور سباينة لمويته » 
يعن لا بد من الانتهاء إلى موجود واجب الوجود يقاته -- راجم من كتب النارابى كتاب 
نسوس المج » علبعة حيمر آياد م مع 1م » س5 ۷ ,م وكتاب عيون السائل 
طليعة القاهية ٠١۳۲١‏ د ( شمن جموعة رسائل القاران ) » س ٠١‏ 6 355 ,2 وكتابه 
اللعاوى القلبية » حدر ناد ۱۳٤۹‏ مسن ۲ س ۳ء وشرح رسالة زيئوقء حیدر آباد» 
۹ھ ۹س ۳ و » وكتاب قصوس الک حيدر آیاد ۱۲٤١‏ د ص 0 ۳ . 
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؟” - مياق الغاے اين : 
ولدنا ترب عل وجه اليقين > كيرا عن جر سياة الفارايى القاهرة وعن 
سير تمصي 4 فقد كان رجلاً من مخلدون إلى السكيدة والهدوء » وقد وقف حياته 
على التأمل ااناس ء يله لوك بلطا ہم ؛ ثم ظير آخر الم فی زی أهل 
التصوات د 
وأبقال إن والد القارابى كان قائد جيش »۽ وأصله فارسى » وإن القاراك غسه 
ولد فى وسيعج » وى قرية صخيرة حصينة ء تقع فى ولاية اراب ٠ن‏ بلاد القرك 
فيا وراء النهر . 
سمل اتنارابى عاوبه فى بشداد » وقرأ يعضها على ممل تصرالى ء وهو اوسا 
ابن . تلان ۽ وألك فى دزاسته بالأدب والرياضيات للقاباين للج وعتين الثلائرة 
وار ب يت ) Trivium und quadrivium‏ لذ عند التصارى ف القرويت 
الوسعلى . ويدلنا بعض مؤااته » ولا سيا فى الموسيق » على آنه درس الرياضيات ؟ 
وتقول الأساطير إن هكان يتكلم بلغات العالم "كلها ( سيعين اغة ). و يتجلى من 
كتيه أنه كان يعرف التركية والفارسية » وهو آم بديعى يظهر لأول وعلة . 


)١(‏ توف بمدينة اللام فى أيام المقتدر ( انيه والإتراق للسمودى » طيمة ليدن 
۳ س ۱۲۲ وتارع ا لاء التقطى س ۲۷۷ من طبعة لیب ج ۱۴۲۰ ه)ء 

(؟) اليموعة الثلائية كائت تعمل الحو والبلاغة والملق » والريامية كانت تعمل 
المساب وااوسيتى والهندسة واكك . 

(۳) یذ کر ابن تاکان فى حكايه لقدوم القارانى على سيف الدوة أن فيلوفنا كان 
عرف سبمين لسا » بل يفاكر من براعته فى الوسيق أنه آمك الاين , ثم أبكام , 
مایم ء واضصرف ؟ وهنا كلام يعيه الأساطير . وقد كر ذلك البيق والفهررورى 
ق كتايبما القدمین . 
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. ركان يكتب بالمريية كعابة' واقعة لا خاو من جال البلافة ؟ قير أن وَلُوعَه 
بالترادف فى الأقاظ والمل » بين سين وآلغرء يقف حائلاً دون الدقة ق ٠‏ 

والفلمقة التى درب عليها القارالى برجم أصاها إلى مدرسة سرو ؛ والظاهي ‏ . 
أن أحضاء هذء للدرسة كانوا “بمنون بمسائل الإلميات أ كثرما عى بها أعل 

حركان والبصرة ؟ ققد كان ميل هؤلاء متجها إلى الفاسنة الطبيعية . 

وبمك أن عاش الغارابى فى بغداد ٤‏ واشدائل فا زمان طويلاً ٤‏ ارتل عنها 
إلى حلب:؟ ولا شك أن خروجّه من بنداد كان بسبب الاضطرابات السياسية . 
نزل الفارابى مديدة حلب » واستقر في مجلس سيف ادو" الزاهس ؟ ولكن 
يلير آن الفارابى لم يقض أواخر أيامه فى القضرء بل قضاها اليا ينفسه بين 
SS‏ ريات وا وسشق ت » وهو مسافر فى صعبة الأمور سيف الدوة ب 
وذلك فىديسميرسنة O ae.‏ .وروی أنأموتء ترق بز أمل اليصوف وس ْ 


زح عو آبو اسن على بن عبد اق بن دان , وف عام ۲۰۱ مء أو ۲۵۲۴ م 
وتوق عام 5 همه ء فى حلب - وقد اشتهر ينو حداق بالفساحة والسماحة ورجاسة العقل ؟ 
وسيف الدولة واسلة للادتهم » اشتهر عمرويه عم الروم واليولان وبرمايته لاء > 
« وم تمع باب أحد من اللوك بمد اللقاء ما ايحمم ببابه من شيو خ الثمر وتوم الدع » 
( ان خلكان ج ١‏ س لكه2 *232) . 

(۷) يقول ابن خلكان ( ج ۲ س ۰۲ ٠‏ ) « وکان مدة مقامه بدمعق لا يكون فالا 
إلا عند مجعم ماء أو معتبك رياس » » وعناك کان يقشى وقته ويؤلف كتيه - 

(۳) اتفق القاضي ساعد ا( سس 2 ) وابن ألى أصييمة (ج ۲ مى ١154‏ ) ء والتنطى 
( س ۱۸۴ ) واين خلكان ( چ ۲ س ۰۷ ٠١‏ ) طل آن القاراى توق عام ۳۳۹ د 4 وإذا 
كانت وناته عن ثمانين ما كا يقول صاب التراجم » فإن میلاده یکون مام ۲۵۹ ه تقريياً » 
وم يذاكر تاربخ موده آحد من الترجين له . على أن البوق والههرزورى یذ كران ظروف 
وناته على سورة آخری ۔ 
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عليه“ [ فى بض خاصته ] . وبر الرواة أن القارابی يلغ من العمر المائين ۽ 
فلا شك آنه کان ربلا حر م قد تقدمت به السن . وقد مات أبوبشر م , 
أحد مساصر به وزملائه فى التحصيل قبل بعشر ستين › کا أن تلبيذه ابا ؤکر ہا 
مح بن عدى”؟ مات عام ٩۷۱‏ م » وسته إحدى وغاتون عام 


: موقم وراد أفمو طودہ وأرسطو‎ - ٣ 

ولم يمين أحد الترتيب” التار ينى لمؤلفات القارابى . وإذا سح أن 8 الى 
صغيرة نما فيها مس التتكلمين”'2 والفلاسفة الطبيسيين ؛ وإڌا صح 1۔پا كانت 
على هذء الصورة التى انتوت إلينا ء فعى مؤلقات كبا لجمهور أو ستنها أنام 
عمباء 4 فلا تقدم فى مدارج تكونه تمل إلى دراسة مؤافات أرسطوء ولجنا 
سعاء آمل الشرق « للم الثانى 6”*؟ » يمتون أنه ممم الثانى بد أرسطو [ باعتياره - 
« للل الأول ¢[ 


)١(‏ يستسل الؤلف ت عقععسعطاعة ء ومماها كلة ظتأين , ال عن لليت ؟ 
واللذ كور فى كتب التراجم أن سيف افو صلى عليه فى تقر من خامتة ء ولب على القن 
أن الؤاف استممل كلة Leichenrede‏ يدلا من كلة Leichemgebet‏ 2 فى مم الملاة . 

(۲) اتظر س ۲۰ عا تقدم ؟ وقد توق أبو بعر عام 4+" هاء ۴ يقول صاحب 
طبتات الأطباء (ج ۱ س 058 ) ل 3 

(۴) حو ا یذ کر صاحب القهرست ( ص 4 ) وابن ای أصييمة (ج ١‏ سه 07 ) ل 
أبو زكري يحي إن عدى إن ميد بن زكر للنطق » وإليه انتهت الرياسة وممرنة الملوم 
الحكية ق وقه ؟ قرأ هل أبى بعر مق وض ألى تمر القاراي » وكان أوعد دهيء ۽ 
ومذعبه من متاعب النصارى اليعقوبية ء وكان جيد التقل . 

(4) يذ كر ابن أ أصييعة ( ج ۲ س ٠١۸‏ ) لفارابى كعاب الْنتصر المبغير ق االنطق 
على علريقة اللتسكامين . 

(0) قول حاجى خليفة فی كشف الظنون ( ج # س ٩۸‏ س ٠۹‏ ية لييتزح 
۸۴۵ م ) تلا عن كتاب اعية المطالع ء أن مترجى الأمون نوا بتراجخارسة لا تواقی = 
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ومط أيام القارالى أحصيت كنب أرسمئو أو اكب السو بة 4 » ورميت 
على صورة ل تتغير فى جملتها » وصارت فشر وأشرح على طريغة لمارا . 
وأوغا السكتب القانية قى للنظق وعى : كتاب القولات « قاطيغوزيامن > ء 
وكتاب الميارة « بارى أرمتياس » » وكتاب القياس « أتالوطيقا الأولى » » 
وكتاب فلبرعان « أنالوطيقا الثانية » » وكتاب للواضم الجدلية « طو بيقا » » 
وكتاب الأقوال للتليّاة « سوفطيقا » » و كناب المطابة « ريطوريقا » > 
وكتاب الشسر « بويطيقا »29 . أما ياغوس فرفور بوس « الكليات » نهو 
مقدمة هذه اكيب . وتأقى بعد ذلك السكدب الانية التى تبحث فى الطبيعيات » 


ترجة” ألموع ترجة الآخراء + فبقىتقك التواجم عكقا قير عررة » بل أشرف انق" 
وسوامها » إلى زمرت المكي القاران ٤‏ ثم إته الس مته ملك زماله متصور بن نو ح الساماتي 
أن يبمم تلك التراجم م ومسل من بانها ترجة ملخصة عحررة مهذرية مطابقة لا عليه! المكة » 
تاب النارابى » بوقعل کا أراد » وى كعايه « بالتسلم الثاني ء قلناك لقب د باللم التاق . 
م بكو أن هذا الكتاب ظل سوا خط القاراتى فى خزانة للتصور > حن اطلع عليه 
اي سيناء ومس مته كحاب القغاه » « وهم فى كشي من مواشع العقاء أك لخي اللي 
التانى » . وإذا سح ما ذاكره ابن لون فى مقدمته ( س 077 طبعة ممصي سنة KS‏ 
من آن أرسطو حي بالممل الأول + لآنه متب وجم ما تفرق من مياحث للتطق ومسائله » 
ظأام يناءه تاک یله ول اللو الم کید ونانمتها » فإن ہا خم به ماران ماف 
كتاب جع ويهذب .ما ترم قله 3 عله مشبياً لأرسطو » وقاك "ی + “الى اق € 
ولا شك أن ما يقول حا تليقة كلام يتخي أن كلقا بالتردد واللقر . 

(۱) لکن السكندى « رسالة فى كية كتب أرسطوطاليس وما تيناج الہ فى تحصيل 
اتفسفة » » وقد تكرنا هنه الرساة ف للزء الأوب نی رسائل الكتدى عي ۴۵٠۹‏ عم 
“8؟ » وين یں اللكتدى وترعيب القارانى حه كبير > والكتدى جو اسايق ۾ 
على کل ال 

(؟) ف إحماء العلوم ( طبعة مصر ۱۴۰۰ ےھ سس ۹۳۷ م) و س ۷١‏ سد ٣‏ 

. جد هذه الأقسام مد كورة بالتقصيل مم نواس كل قم وسکاعه وغایته ۔ وکنا تكلم 
السكتدى عنها في رسالته . 0 


ممع 


و : اناع ااطبي °7 وعتدنام Ausculatic‏ ¢ وكتاب ف اء والمال 
de ceto et mude‏ + وكتات الور والقساد اك de gentatione‏ 
corruption‏ » وكاب الأثار اللو ية Meleorologie‏ » وكتاب الاس 
مدوم عل » وكتاب الس والحسوس مامووعة اع de sens‏ » وكتات 
قنبات , وکاب الخيوان ؛ وتات بد ذلك أخيرا کی أرسطو فيا بعد 
الطبيمة ء دق الأخلاق ء وفى السياسة الح . 

وكات مارا يمد التكهاب للنسوب لأرساو الى > وترلوجيا 
أرسطرطالي , ه ( esاeاەاs At‏ دعل ەەا ) من مؤلنات أرسطو 
تة . و5. حاول أن یتم البرهان على أن أفلاطون وار ماو متققان » جار يا 
فى ذلك على طريقة أعل للذهب الأتلاطونى المديد ء ومتدشيا » إلى حد ماء 
مع دة الإسلامية . 

ول تكن ةس الفارالى تنزع إلى النقد الى عيز الأشياء يعضها من يعض » 
وإفا كان يشمر يحاجة لأن يمل في نفسه صورةً شاملة لالم ؛ و إن سعم, 
اقنارابى إلى إشباع هذه الرقبة التى فيا من روح الدين أ كثر عا قبا من روج 
ل مو آقنی حدا به إلى تماوز النوارق التى تميز للذاهب الناقية بنضها عن 
بض" ؛ فهو برى أن أخلاءلون وأرسطو إنما منطقان قى انيج » وق السيارة 

(1) سیه القارابى رسيم ال>.ل سما ينثى أن يقدم قبل تمل القددقة ( س ^ 
طبمة مسر ۱۳۷١۸‏ م كد د۷۹ م )اء ود ميه السكتدى : الأبر الطبيعي أيغاً . . 

() كز القلوابى هذا ذد كباب على أ لأرس او » ويه كتاب الربوبية ؛ بل هو 


ياخق مته الشواهد فى مرق ال ل الحسحي دين یی یاس مام وق سی تلتق وی الملا 


بين القن وائعل ا4ن اب ال 
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(؟) انظر مقال البارون سدم ف نف من القارانى فى اة شارف الإسلامية . 


الما 


الغو ية » وف السيرة العملية لتر منهما ٤‏ أما مذهبهما الفلسؤى فواحد" . وعا 
عند القاراب إمامان لفلفة . ولا کان الفاراني برى أن بلا من أفلاطون 
وأرسطو مفکر مبشكر” مستقل كان إجماعهما هل رأ أوئق ء فى نظره ء من 
عقيدة الأمة الإسلامية جمعاء : إ3 ل إمام) واحدا وتنقاد 4 انتيادا أي ^ , 


ع ع اقل 2ہ 


وقد اعتير اهارا من جل الأطيا. ؟ ولكن يظير أنه لم يباشر مهدة 
التطييب بالفمل”*؟ ؟ و إنما وقف ححياته كلها على تطبيب النفوس . وكان برى 


)١(‏ ری اقاراى أن اللاب ف سيرة كل مهما : فأنلالمون غل عن أسباب افياء 
وأرسطو رعا فاستولى على الأملاك وتزوج وتوزوء ويرى أن مقعبهما فى الفلعة الاملية 
واحد ء قير أن أقلاطون بدأ يتقوم نقسه ء لأنه لم عبد فى تسه قوة لني ذلك ؟ أما أرسطو 
فأحى بقوة ووحب ذراع > تأقبل عى اليا ۶ قالباين ناشىة عن عم اتقوت الطبيمية مند 
ادها وزيادتها عند الآخر . ثم يكر القاراى اختلافي.ا ق الندويك ١‏ تأفلاطون لم يدون 
ل أخيراً وبالرموز والألناز مضنا بالمكنة على غير أهلها » ما أرسعلو فكان مذهيه التدوين 
والإيضاح والككهف . والقارابى يذكر الختلانهما فى كثير سن السائل » فاسیا لا عبد خلافة 
رعا وآنماءا يمد الأسول والقاسد ولعد: ء وآيانا أشرى عبد الخلاف فى موضين 
عنتلنين , رسكنا يدر ما حوضه الناس غلاا يبنهما . ولا جرم أن يمل عليه عذا التوقيق 
لآنه قد بيعل كعابه للروييةاء غا منه أله لأرسطو » وما حو إلا الفلسقة الأفلاطونية 
فى ثوب ار . 

(۲) اليرجم القارى” إلى كناب ام بن المكينين لر ةيل التوقيق ين 
أوسطو وافلاطوق ه١‏ م را 

(۴) ينوك ارابى أ اعمط :) إن العقل ہو المجة الى يمول عليها ؟ وعو لا يني 
الل اللرهى بل اقول الخدلنة للنتدلة » وناك « احتيج إلى اجماع عقول "كثيرة مختاقة ؛ 
ھا امت قلا کج اوی ولا ينين حم من فاك ه ؟ وهو بشترط الاستغلال, ء قلا يشر 
باتفاق أناضش تي بن لى إراء معو ء والجاصة القلداون لرأى واحد ء الذمنوت لإمام يؤميم» 
ماز عقلؤالحلا” "وتو عة فخا + ولا شىء أسح ما تسل إليه مقرل مخانة يمد تأمل 
رخث وحمااهة وفككييت . أدا تبي دی وور من عاذ إلشتكرة ظيد تيل كير . 

() اين آبى أصيعة مج ؟ ص ١١+‏ - 


يفف 

أن صقاء النفس من أ كدارها هو شرط کل نظر فلسق ویرت ؟ وكان يدعو 
إلى محبة المقيقة ؛ ولو شائفت مذعب أرما . 

وإذا أردنا دراسة العلوم الطبيعية وعلوم المقل وجب عليدا أن ترتاض عل 
تصحيح أ حكامنا وتسديدها نحو الصواب ؟ وذاك يكون بالتدريح فى عل المندسة 
وعل النطق” . والقارابى لا يمف ل كيرا بالعلوم الزئية » وهو بحص ر كل جهده 
فى النطق وفها بعد الطبيمة وفى أصول عل الطبيمة ؟ والقلدقة عندم م العم 
بالوجودات عا ی موچودة" » وکن ؛ بتحصيل هذا الم » قشب بال ؛ 
والملسفة فى ۽ عتده ؛ العم الوحيد الجامع الى يضع آمامتا صورة شاملة كون . 

والقار ا برى المتكلمين يأنهم يقيمون أدلنهم على مقدمات ذائمة مشبورة 


چن اثقارابي فى كتاب ملا يفغى آن اعدم قبل علق فة ( عى ١ا‏ ) 
حال أستاغ اللسة رال جب أق ينون من الق مسرو من العهوة « كيا تسكون 
شمو قحق تفط »> د وآما قياس أرسطو فيابثى ألا کون عېته 4 فى حد يمرك ذلك 
أن ارہ على الق » وآلا یکرن ببعشاً .. فيبعوء ذلك إلى تسكذيه > . وی كهابه لییو 
):۷ - 16) والشهرزورى ( س ١4١‏ ) للدم ذكرعا أن القارابى اال ×« یات 
أن أراد القرؤغ ۲ که أن يكون عا صمح زاج : متأدياً بآخاب الأنتيار » قد عل 
القرآق واققة وعلوم العر ع أولاً » ويكون عفيفاً صدوه .مرا من الفسوق والتجور والقدر 
والخيالة واشكر والحيقة » ظرع الان عن مصالل ماشه -.- 0 غير غل يكن من آوکان 
الشريمة ‏ ولا تأدب من آتابها سمخلا ملم اللا + ولا کون لغىء عنده قد إلا ملم 
وأمه ٠‏ ولا يتخذ عله لاحل احرفة ٠‏ ونون كان يلاف فال فهو كي رور > ولا بد 
من الممكاء » 

(۲) ما پښتی أن يقدم قبل ترا القلفة , س ١١‏ س ١١‏ 

(0) كب اج س ١‏ ء وراجم أيضآ كتاب النهيد فارع اقاعه الإسلامية 
للمرحوم الأستاذ إلا ك العيخ مصطنى عيد الرازق ء القاهية 4 ۹٤‏ 3 ااج تجتايوء . 

(4) ما ینغی أن یقدم س ۱۲ , 


E 


مأشوقة من بادا الرأى إلشارك » من غير أن يمحصرما© ؛ ثم عو يرى 
الفلاسغة الطبييّين بأنهم أبدا يقصرون نهم على الأضال الى تصدر عن الأشياء » 
فلا يیجاوزون مالم الحوادث الميضادة » ولا محصلون صورة شالا للموجودات . 
وهو قد حاول , خلا للأئلين » أن يضم الشكر أساس؟ يسا ؟ وخلاقا الآخرين » 
أراد أن يبحث عن الملة الأولى الوحيدة القى يصدر عنها كل ما هو موجود . 

ومن أجل هذا كان من الإتصاف لكان القارابي من الوجيتين الثار غنية 
والبينية » أن نبداً بالكلام عن متطقه - م نتداول مذهبه فبا بعد الطبيعة 0 
ونتكلم أخيراً عن مذعيه فى الطبيمة وفى الذلدفة السلية - , 


ه -- لطي : 


ولیس منطق" الفارابى عرد غيل خالص اكور الملى » بل عو يشل 6 
إلى جاتب هذا » على كثير من لللاحظات افغوبة > كا أنه يشتمل على مياحث ' 
فى نظر ية الممرقة ؟ وعلى حين أن النحو مختص بلغة شعب واحد ء فالنطق عنده 
قانون #تمبير بلغة المقل الإنساتى عند جيم الأ ؟ ولا بد أن يسير من بط 
عناصر اكلام إلى أعقدها ‏ من الكلمة إلى القضية إلى القياس . 

وللنطق » من حيث علاقة موضوعه بالأشياء للتحققة فى اظارج » ينقسم 

)١(‏ قصل القارابى قى إحماء الللوم س ۷١‏ س ۷۷ منازع التكلمين العقة فى 
غصرة القالد ء وعصل رآيه فم أنهم يحمدون على أحكام مقررة يأشذونها ساة . 

(؟) قول القارابى إن « نسبة سناعة التعلق إلى الل والسقولات م كنسية صتامة 
اسر إلى اسان والألقاط ۽ فكل ما يسايناء علم النحو من القوائين فى الأثفاظ نإن علو متلق 
يطينا نظائرها فى للمقولات » ء ثم يقول إن ءلم النعو 1غا يعطى قوالين مس آلقاظ أمنة ماء 
وعل للنطق إا يعلى قرائيت ممتركة تم آلفاعط الأمم كلها » ( إسصاء اللوم ص 4155 ١۸‏ ) - 
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قسمين : الأول يشتمل على مسائل المماقى والحدود » وهو قسم التصور ؟ و بشت 
اكثاتى على ياح القضايا والأفيسة والبراهين 4 وعو قنع التعبديق د اللصوزات 
التي أتحمت دود فى اتپا من غير أن تكون لما علاقة لثيقة ميا س 
ليس هاء باعتيار انبا ء علاقة بالهاررج » أعنى أنها لا توصف بالصدق أوالكذب . 
ويتصد اناراب بالبصورات بط ما رتم فى النفس ء آمتی كلا من صور 
الجزئيات التى يؤديبا الحس ومن نامانى الأولية الركوزة فى القن بفطرته ؟ 
كمنى الوجوب والوسجوة والإمكان”© ؟ وهذء الصنور وللمانى يقينية-أواية » 
يكن أن َيه لها عقل الإنسان ؛ وآن تقطن ها شه ؛ وللكن لا يكن أن 
يهن له علببا » ولا يمكن بيانها باستنياطها عا هو معلوم » لأنها ينه بنقسها 
ويقينيه إلى أقصى درجات اليقين ° ْ 

ونج القضايا من ر بط الإصورات بعقها ببعض ؟ ومن القضابا تحمل 1 
الصدق والكذب . وى تستند إلى قضايا أولية قئمة فى المقل تمتمخرج منپا 
بالقياس والبرهان ؟ وهذء اقا الأولية يثبة بنقسها لا تمتاج إلى برهان 
ولا ممت . ولا يكن الاستغناء هن هذه القضايا الأولية التى هى أسس 
أو أصول بديهية لا بد منها فى الرياضيات وفيا بعد الطبيعة وى الاق“ 


(۱) عيون للسائل س ۲ . 

(۷) عير الغارابى ين تصور لا يسبقه تصور آآخر » وتسور يسبقه کشر ء وهقا يتتهى 
إلى تصور من النوح الأول كالوجوب والوجود : وعتده آن عدم « معان طاهية ميحة 
عسكوزة ق انحن » , لا عكن إلهارها إلا لى سيق التلبيه ' > اة لاء أطهى ميا 
( قن الصدر س ۲ ). 

(؟) عيز القارابى أينا بين تصديق لا “يدرك إلا يعىء قبله » وبين تصديق لا يتقدمه 
شىء » نهو من الأستكام الأولية الظاهية > مثل إن الكل أعظم من الإزه ( عيون 
لاسائل س ۴ ) . 

. (4) المدينة الفا علبمة یدن ۹۸۹۰ س 4١‏ . 


e 


وطر يقة البرهان الذى نتوصل به من الملوم اليقينى إلى الجهول هي ء عند 
الفارانى » لمتطق على المقيقة » ويس البحث ف للمانى وابلدود ( أعنى للقولات ) » 
وق تأليف القضايا متها ( أرمينوطيق ) وكذاك الأقيسة ( أنالوطيتق الآزلى) 
إلا توطثة یران“ . وم مقاصد البرهان هو الوصول إلى قوانين عم اشطرارى 
يكن تطبيقه فى جميع للمارف ؛ واتقلسغة يجب أن کون هذا الل" . 

وأعلى هذه اثقوانين » عند الفارابى > قانون التناقض الذى به يظير لاقل 
مدق قضية أوضرورتها مع كڌب تقيط تها أواستسالتها » فى وقت مسا يفل 
عقلى واحد . وعلى هذا ينبقى إبثار قسمة أخلاطون الثنائية « عتسرمامطهاه € » 

عل قسمة أرسطو إلى الكثير :اه۶ :من حي ث الصلاسية انه البح ث الملى . 
>< ولا يقن الفارابى بالداحية الصو ية من مبحث البرهان ع' بل هو يذهب إلى 
أن اليرهان ينبنى أن يكون ۲ كبر من جرد طر يقة تبدى إلى السبيل الصحيح 
الموصل إلى معرقة المقيقة 4 يجب أن يوصل بنقسه إلن الحقيقة بأن يولك العم 
وره . ومبحث البرهان لا يتعمر على النظر فى القضايا من حيث دغوفا كادة 
فى تركيب القیاس ء بل هو ينظر فى صدق ماتتضمنه هذه القضایا فی جميم روع 
البإ , فليس اليرهان عمد القارابى آ3 الغلنة غب » بل هو أحرى أن يكون 
ددا متها 

. «١ إحماء اللوم ص‎ )١( 

(۲) يقول القاراتى فى کعاب ام س + » بد كر موضوعات الملوم : د وصناعة 
المدقة حى للستقطة لملم واشرية لما > حى آله لا بوجد جي» من موجودات العام 
إلا والنلفة فيه مدل » ومليه تمرض أء ومته عل > علدار الملاقة الإقسية 6 

(۴) یکر القارابى ق الجم بين المسكيمين فى أمي الفسمة والتركيب فى نوفية المدود 


رأى أنلاطون أن توقية المدود بالقسية » ورأى أرسطر أن توفبها بالبرهان وال كيب » 
فيوافق على حتين الرأيين » فسكأن الرعان عئده يمن المد - 


° 


تبین ما تقدم أن اليرهان ينتعى إلى عل اضطرارى يقابل الو جود الضرورى » 
ولسكن يوجد إلى سجائب هذا الواجب عام“ واس من المكدات القى لا نستطيع 
أن تعرفها إلا معرفة ظنية . 

رف الواضع الجدلية ييحث الفارابى درجات الظن النشاوتة » أو الطرق الى 
حل بها امعرفة للمكئات . وتتصل بها الأقاويل للتأقلة واللطابية والشمر ية 
التى أع) ما تقصده غايات علية ؛ ولسكن القارابى يضمها إلى للواضع الجدلية » 
ويجمل منیا جميما منطقا لما يظهر أن يكون حقا » ولیس هو حق؟ وهو بعضى 
قائلا إن الم السحيح لايقوم. إلا على الأستكام الضرور ية فى ٠‏ البرحان 
« أنالوطيقا الثانية » . فآما الظرن فهو عد متدرا فيا بين للواضم المدلية 
والشمرية » ولا يسدو أن يكون حقيقة شادعة ‏ اشر إذا أحط أنواع للمرفة » 
وهو ف رأى الغارابى كلام بأطل وکذب لا قيمة ليده 

. وفياسوفنا يبين عن رأيه فى مسألة الكليات ء متابسة لإيسافوحي فرفور بوس . 
والجزنى عند القارابى ليس وجوده قى الأفراد الممارجية والحسوسات + بل هو 
بوجد فى الذعن أيضا ‏ وكذاك الكلى » فهو لا بوجد وجودا عرضيا فى الأفراء 
الفارجية .هسب » بل وجد وجوداً حقيقيا فى القعن . والمقل الإنسانى وخر ج 
الكلَى من الرزئيات بطر یق الجر ید 4 غير أن فلكلى وچوداً بذاته » متقدما 

)١(‏ يخول القارابى إن الرمان اثدى كذيه أفل من حفه عم من كتاب مواشم 
المدل » واق ى كذيه مساور قله .وة من كعاب القطابة » واقى كذيه أ كثر من غه 
يؤخذ من كتاب صناعة التالطين ء واليرمان الكاؤب كنبا الا يلم من كتاب صناعة 
الشعر ( كتاب ما يثيفي أن قدم ان ١‏ ) ۔ 


(؟) كناب الم س ۲١‏ 4 يقول الفارا إن المواى لات الإدراك 4 وإدراك 
المواس انما يكون #جزئيات » وعنها خمصل الكليات » ومى النجارب فلى المقيقة . 


¥ 


على وجود الرزثيات . وإذا فقاغة الفارانى تتغممن المذاهب النلاءة للتملقة بالماى 
الكلية وى : الرأى القائل بأن الكلى سايق على المزثى (ممع: عاصة) » والرأی 
القائل أنه الم به و 5) > والقائل بأنه بعذه (7 18 post‏ ولسكن الوجود 
ذاته هل َد أيضا فى جل العانى الكلية ؟ أجاب الفارابى عن هقه السألة القى 
أثارت كثيراً من النزاع بين الفلاسفة إجابة سميحة تماما ؟ فهو يرى أن الوجود 
عيارة عن علاقة تمويةٍ أو منطقية » لا أنه .قولة تصدق على الشىء الوجود 
باشل » محيث يمكن » لو مل عل الشىء فى قضية » أن يبين با من أسيء : 
فا وجود الشیء إلا الثىء نفسه9© 


- الفوجور ‏ الل : 
٠‏ وتزعة الفاراى المنطقية تراها أيضا معجلية فى مذهيه فيا بعد الطبيمة ؛ وهنا - 
جد فكرة « الممكن » و« الواجب » تظير بدلا من فكرة « الحادث » 
و«القدم » 


يذهب الفارابى إلى أن كل موجود قهو إا واجب الوجود أو بمكن الوجود ؟ 
ولیس مم سوى هذبن الضربين من الوجود . ولا کان كل ممكن لا بد 


)١(‏ انظر السائل الفلسقية والآجوبة عنها س 1-5 + 11١‏ طبمة مسر » وفصوص 
المج س ١١6‏ وبا پد ها 1۲۹ > +16 1و۷ 

(؟) المآلة السادسة عصرة من للسائل القاسفية والأجوية عنها . اقا ,نظر الماظر الطبيعى 
فى قوثنا : الإنسان مؤجود » لم تسكن هذه القضية ذات ول »> « لأن وجود الهىء [منده] 
ليس عو غير المى- + ؟ وإذا نتظر الها الناظر التطق وجدها مركبة من حدين » وأنها تقبل 
السدق أو الكذب 4 نهى عنده ذات ول . 

() والفارابي مع سيه اموجود إلى هذين الفسين يقسم الواجب إلى واجب وجود 
بالذات وللى واجب وجود افير » وعو المكن [ذَا وجد ( عيون السائل س ۷ء طبعة ليدن ) . 


A 


أن تتقدم عليه عل رجه إلى الوجود » وبالنظر إلى آت الملل لا كن أن 
تتسلسل إلى غير نهاية » فلا بد لنا من القول بوجود موجوح واجب الوجود » 
لاعلة وجو > 4# بذاته الل الأسمى » وهو بالفمل من جع جهاته منڏ 
الأزل ء تام بذاته » ولا اريه انر من حال إلى سال ع عقل” عض » وخی 
مخض » ومعقول محض » وعاقل عض ° وهف الأشياء الثلاثة فيه كايا 
واحد ‏ وله فابة افكال والجال والبهاء » وله أعقلم السرور بذاته ؟ لا برها 
عليه » بل هو برهان على جيم الأشياء ؟ وهو الملة الأولى لسائر الى جودات ؟ 
وينه هو عين ذانه - 

ومع الوجود الواجب مسل فى ذاته اليرهان عل أنه يجب أن يكون 
واحدا لا د شريك 4 ؟ ف وكان ثم موجودان ء كل منهما وجب الوجود » 
لکا موقن من وجار ومتبايتإن من وجه » وما به الاتفاق” غور ما به التباين » 
فلايكون كل منهما واحدا بإقيات» و إقن فالموجود اى له غاي الكيال جب 
أن کون واعداً . 

وهذا الموجود الأول الواحد لحن لشت نسميه الله ء ولا کان واا 
بااذات لاتركيب فيه » ولا کان لا جنس له ء فلا يمكن حدّه ؟ قير أن الإنسان 
يتبت بارئ أحسن الأمماء الدالة على منتعى الكال » وهو إذا وأصف يصغات 


(1): هنا من إطال الدلسل » والقارابى يطل اقدور أيضاً ( تمس للصدر للتقدم ) . 

(0) “كباب آراء آهل الدينة الناشة س ٩‏ ء وكتاب الدماوى القلبية » 
سید رج فور ھاس 4ن 01 

(۴) .للديئة القاشلة س 7 ء ولن بريد استقصاء سات الواجب بأدللها أن يرجم إلى 
عيوق لايق س ٤‏ سج ٠‏ » وللدينة الفإضله'س ه  ٠١‏ ء وشبرج رسا قيثو » 
عبر ااه ۹۳۲۹ هوس ه س 1م 


امنا 


فإنها لاتدل على المعانى القى جرت العادة بأن ندل لیما ء بل على سان شرف 
وأعلى ء ته هو . و بمض الصفات تضاف لاذات من حيث هى ؛ ويفا 
يلق ,علپا من حوث علاقتها بالعالم » من قير أن يكون هذا مناقضا لوحدة الزات 
الإلمية”” . على أن هذه الصفات جميما يجب أن تر مجازية » لا ندرك كنبا 
إلا بطريق الغتيل القاصر”” . ولا كان البارئ أ كل الموجودات فالواجب 
أن تکون مسرفتنا به 1 کل معرفة ء لأن سسرهتنا بالرياضيات مثلة 1 كل من 
0 بالطبيعيات » بالنظر إلى أن موضوع الأولى 1 كل م درج موضوع 

تة ؟ ولكنا أمام الموجود الأ كل كا أمام أقوى الأنوار » فنحن 
اتی اج شت مره شل في عن ملابستنا لفادة ينيّد 
معارقنا”؟ ويسوقها . 


- العام الملأوى : 
ومعرذينا لله من الموجودات التي تصدر عنه ويصدر بمضها عن بض أ وق 
من معرقتنا له قى داه . فن الله الواحد يعصدر الكل ء وعئه هو قدرته الاظى ؟ 
ومن ته قا يصدر الال . و + ا الال القادر 


. ١۸ اكاب الم س ۲۸ ء والدينة القاضلة ص 119 س‎ )١( 

(8) للديئة الناشلة س ١۸‏ 

(؟) للدية القاصلة س ١4‏ س ١ ٠۵١‏ وكتاب التلقات ء حيبر]ادء ۱۳٤۹‏ م 
س ٭ -- م ء ووسالة فى إتات للقارتات ء سيدر كد ١٤٣ا‏ ماس ٢‏ دامع 
والفطوى القلية , حدر آباد» 1741 س4 س 1 . 

(2) و (ه) الدية القاضلةا س ١۲‏ . 

(7) على أن المارای تول إن وجود الأشياء عنه لیس عن تصد يشبه قصودةا ۲ = 

( ۴ سط 


4 
ا الأشياء وما . 

ويعيس عن سد الازل ثالهء المسى الو جود قتان أو المقل الأول“ 
وعو الذى شرك النقك الا كير . 

وتأقى بعد هذا المقل عقو الأقلاك الثانية تباما ؛ يصدر يعفا عن بعض ؟ 
وکل واحد منها نوع على سدة" . وهذه امقول ع التى تصدر عنها الأجرام 
السياوية » والعقول التسعة يجتمعة -- وص التى تسمى ملانكة السماء س هى 
عبارة عن عسرتية الوجود الناتية . 

وقى للرتية الثائئة بوجد المتسل القمّال قى الإنسان ؟ وهو المسمى أيضا روح 
القدس ”2 » وهو لد يصل السالم الماوى بالمال السذلى - 


والنغس” فى الرتبة الرابسة . 
وكل من المقل والنفس لا يفال مى حالة الوحدة الخالصة » بل يكار بكر 
أفراد الإنسان 2 . 


وف الرتبة الاسة توجد الصورة . 
وى السادسة ألادة . 


حدولا هو على سييل الطيم » بدون أن يكون له مسر فة ورضاء يصدورها وحمرلا ء ١‏ واا 
لهرت الآعياء عنه لسكونه عالا بقاله » ولأله ميدأ لنظام الخير قى الوجود على ما حب أن 
يكو عله ؟ قإذن عليه علة لوجود الفى» انى يلمه » ( عيون السائل س 1) . 

١5 الدية القاشلة س‎ )١( 

(۲) عيون للساتل س ۷ ء وللدينة القاضلة س ١5‏ 

(۳) عيون الائل س۸ ۔ 

(:) به الفارانى يمآ الروح الأمين < الياات الاية » طسة حيمر اد 
نة 1844 هس ۴ . 

(ه) الساسات الدتية س ١‏ . 


للف 


وهانين تنتعى سلسلة الوجودات التى ليست ذواتها أجساما . 

والراتب الثلاثة الأول : الله ء وعقول الأفلاك » والقل القمّال » ليست 
أجساما ء ولاه أجسام . 

أما المراتب الثلائة الأخيرة » وى النفس والصورة والمادة » قعى تلاس 
الأجسام » وإن لم تكن ذوائها اجا“ . 

أما الأجسام ‏ ومفشؤها القوة لخي له فى المقل7"؟ س فمى ستة أجتاس 
أيضاً » مقابلة لمراتب الموجودات العقلية » وى : الأجام الماوية » والميوان 
الناطق » والحيوان غير الناطق ء وأجام النبات » والمادت. » والاسطقسات 
الأريمة" . 

وریا نل فى أقوال اتفارابى هذ أنه متأئر بالملین التصارى » لما تلاحظ 
وھا من تقسم ثلای . وعند النصارى الثلاثة تفس الشآن الذى كان للأربمة 
عند الفلاسفة الطبيميين ؛ والاصطلاحات التى يستعلها الفاراهى نؤيد ما نلاحظه 
من التأئر يأسائقته التصارى . 

غير أن هذا كله لا يمدو أن يكون ظاهى فلسفة المارابع ؟ أما الجوعر القى 
تحويه رده إلى الذهب الأقلاطوى ال مديد ؛ فيد أن الخلق أوصدور الما عن 
الله ء فى ,أيه » يبدو على صورة فيض من المقول » محدث منذ الأزل : فإذا 
تعقل المقل” الأول مده » صدر عنه عل" الفلك ااا ؛ ومن تقل هذا 


(؟) السياسات المدقية س ؟ . 

(2) عبوق اللائل ص هم . 

(۴) هى المتاصر البسيطة السياة أيضاً الأركان الأربعة ؛ وص الماء والحواء واتزاب 
والثار » ونما يشكون الال المقلى صندام - 


1Y 


لنفسهء أعنى با هو متجوهر بذاته التى مخصته » يزم عنه وجوه الذلك الأقمى ؟ 
ويستمر قيض المقول بمضها عن بعض فيضا ضروريا » حتى تسل إلى القلك 
الأدنى » وهو فال» القمر 4 وهذا الفيض يتفق مع نظام الأفلاك عند بطلی وسر ٩‏ 
کا يعرف هذا النظام” كلك متفف من كاب السكوميديا الإلمية فدانق على 
الأفل - وير على طريقة مذهي الصدور فى اذهب الأقلاطونى الجديد . 
والأفلاك باتاءا ا ل متصلة ء» لأن الوجود واحد . و إا المالم 


وان وجودء تيء واحد . ولیس الا مير لوحدة القات الإلمية فقط » 
ولکنه آبتا ء ق نظابه ا ا ٤‏ ؛ اا ق ترتيبه عانم 15" 
نظام طبيى وک من 

لاسا "ال 


والمام السفل. اقذى يقم دون فقت القمر متوقف توثقا كايا على عالم الأفلاك 
السار بة ؛ غير أن تأثير هذا العالم الملوى » كا هو معروف لنا بداهة » إعا 
يقاول الام اتل ف چاه » منحيث ما حب أن يكون فيه من تلام ؛ أما تأثر” 


() عد القاري” رتهب اقول وما يلرم ميا مى أملاك » فى الديتة العاضله 
س ۱۹ Y٠‏ . ويظهر أن ماله مورمس Worm‏ من أن المارابى أول من ادل 
مذحب الصدور فى القلقة الإسلامية » سمح ٠‏ فليس فيا بين أيدينا من رسال الكندى 
بان لهذا القحب أ كتر من قوة بعل الفقك الأعلى وما دو له ويفمل كل شىء فيا دوله » وذاك 
في وساله قي القاعل الحق الأول .. - اخ وى رسالته فى الإيانة عن الملة الفريبة القاعلة للسكون 
والفاد ‏ راجم تعمرتنا لرسائله - 

(؟) يقول الفار'ى = « والإبداع هو حقظ إدامة وجود العىء » الى ليس له وجود 
ناته ء إدامه لد نات للبدع > > فهو علة وود الأحياء ۾ « عى 
أنه يسلها الوجود الأبدى > ویدنم عنها العدم مطلفاً لا عمق آته يمليها وجوداً جردا بعد 
أكونها معدومة » ( عيون الائل س 1 ) . 

(؟) عيون اشائل ص 4 . 


ir 


المزثيات بسد ذقك قهو يقوم على فمل طبيى لبعضها و الست الخ » أعنى أنه 
يحدث وق لقوانين نعرتها من التجربة ‏ 

والقارلي ین فسا عل أحكام النجوم”21 الذی يعز وکل“ تمكن ( حادث 
عارض ) وکل“ شیء غير مآلوف إلى فل التكواكب رقراناتها » لأن لمكن 
( الحادث عارض ) متدير لا عكن معرقته معرفة يقيقية7" “ - ويقؤل الفارابى » كا 
قال أرسطو من قبل » إن كثيراً ما عدث على الأرض له خصائص المكن ؛ وى 
تتجل فيه بدرجة كبيرة » أما العام الاوى فهو من طبيعة رى أ كل من 
طبيسة المالم السفلي » وهى تسير طبقاً لنواميس ضرورية ء وهى لا تستطيع أن 
تمنح هذا المالم السقلى من فليا إلا اتير . 
أ وط هذا قن الخطأ الكبير» فى تظر الغارابى » ما بزعة الزاعمون من أن 
بعض الكوا كي لب السمادة وأن بعضها جاب النحوسة ؛ لأن طبيعة 
الکوا كب واحدة » وعى رة ادا . 


“ » قفاراتى رسالة قى د الكت فيا يمح وما لا يمح سن أحكام التجوم‎ )١( 
وعو يبطل صتاعة التنجم مجح عقلية مشمة بروح الهكر س اتقلر حسقه الوسالة‎ 
- 1١١1 طبعة ليدن س‎ 

(؟) يقول ألنارانى إن الأمور النكنة لا بوجد علا قياس ألتة , لأ وجودها 
ولا وجودها مقاويان ء والقياس له تتبجة واحدة ء إما موجبة وإما سالة ؛ « وأى قياس 
يقتج الفىء وضده فليس يقيد عقناً س ما يصح وما لا يسح من أحكام التجوم ص ٠ 1١۷‏ 
ويتتعى القاراى من هذا إلى أن فلمكنات عهوة ‏ 

(؟) عيون المسائل ص ٠۳‏ » ورسالة ما يصح ومالا يضح س ۱۱۲ 5 

(4) يقول الماراتی : ع يق ما اجيم الام وأولر المرقة بالحتائق على أن الأجرام 
العلوية فى ذواتها غير ابل 8تأثيرات والنكويتات , ولا اختلاف ف طباعها » فا الذى دعا عاب 
الأحكام إلى أن كوا على يضما التحوسة وعل بده بالسادة 1 » لأنظر أيماً 
عيون الاتل س ۸ - 


TA 


والنتيحة ال ينتهى إلمها الفارانى من كل هذه الآراء هى أن هتاك معرفة 
برهانية يقينية إلى أ كل درجات اليقين نمدها فى عل النجوم الجمليبى ء أما دراسة 
خصائص الأفلاك وفسلها فى العالم السقلى فلا نظفر منها إلا عمرقة ظتية » ودماوى 
النجمين ونيوءاتهم لا نستسق منا إلا الشك والارتياب . 

وإذا كان علم الأفلاك بيطا ء فإن العالم الذى حت قلات القمر هو عالم 
الطبائم الأربع وما ينثا عنها من موجودات متضادة متغيرة ؛ ولسكن الموجودات 
التى فى هذا العام » مع ما فيه من كثرة » تولف من أدتاها س وى العناصر س 
إلى أعلاها ‏ وهو الإننان - مموعة واحدة؟ ء وإن كانت أفرادها فى 
عراتي متفاوتة . وق(“ أن يأى القارابى فى هذا بشیء جديد خاص به » وهو 
مُسَائرَةٌ لتزعته امنطقية » لا يقل كثيراً يفروع الملل الطبيعى » كا أنه لا يترود 
فى أن يعد عل السكيمياء من جل تلات الملرم ء ولا شلك أنه فى هذا يد عل 
افتراص وجود هيوفى أوَلكّة واحدة تشترك فيا جميع الأجسام”" . ولننتقل يعد 

() أرحم إلى أقسام الأحكام التجومية فى رسالة أحكام النجوم ٠‏ وی تقم إلى 2 
أحكام ضرورءة : كالم على جرم كوكي أو ده » إذ وجوده أبدا كنك ؟ وأحكام 
مكنة على الأ كر » كا لمي بتستين العسى لسم ؟ وإلى أحكام ظنبة حسباية » كالم يأنه 
إذا اقرن كوكب كنا بكو كب كقا حد ت كنا ؟ والأسكام الأولى هى أحكام عل التجوم 
العليمى » وعو الاحث فى عركات اللوم وأيادحا .. للم م وققك على طريق برعا ؟ 
والقسم الأخير حو عل النجوم الطبيىى النى يمى تأي الكواكب فى عام الكون والقساك 
من حيث السمادة والتحى والمير . . . الخ . . . انظر أيضاً طقات الأمم لماعد س ٩۴‏ س 
١ 6‏ ولخصضاء اللوم س ٤٣‏ س 5م . 

(؟) المديتة الفاضلة س ۲۲ . 


(؟) انظر ابن آبى أصيبعة ح ۲ س ١١5‏ تيد أن لارا رسلة فى وجوب سناعة 
افكيياء والرد على مبطيها ؛ وعو يقول فى عون للسائل س ١‏ إن العناسر الأريمة تشترك 
فى مادة واحدة ٠‏ 


لقنا 


هذا إلى رأى الفارالى فى الإنسان » أو ف النفس الإنسانية » ولمذا الرأى بعض 
الشأن والطرافة . 


8 — افر الو فسان 0 

ليست قوى الس الإنانية ء أو أجزاؤها » متساوية الرتية » فى رأى 
القارانى » بل بعضّها أرق من يض" » ميث أن القوة ال نيا قشبه أن تكون 
مادة بالنسبة العلا » وهذه بمثاية صورة فى تلك . وأفضل" القوى النفسانية على 
الإطلاق » وهی القوة الناطقة » ليست مادة لقوى أخرى ؛ و صورة لکل 
الصور الي دوتها . 

والنفس تترق من الحسوس إلى للمقول بواسعلة القرة التخيّلة . علي آن 
مع القوى النغسانية يأسرها تزوعا أو إرادة”"" 4 وكل عل يقابله عل ؛ واشتياق” 
الثىء أو كمه يلازمان الإحساسات ولا يتفكان عنها » والنقس تقفب يال 
الصور الذهنية التى تنمثل فيها موقف الإقرار أو الرقض ‏ 

وأخيرا فإن القوة الناطقة تمي بين الجيل والقبيح ء وتحوز الصناءات والالوم » 
5 # 535 چ 
وتحدث تزوعا إراديا حو ما تمقله ‏ وكل إحاس أو مكل أو تعفل يدقمه زوع » 

(1) الدينة القاضلة س 54 . ويلاحظ كابم حدوث قوى النقى : القاذة » الاسة ٠‏ 
للتخيلة ء التاطقة . وعلى من بريد معرفة أعضائها وسا كزها وفروعها وصاتبيا أن برجم إلى 
الديتة القاضلة عن * * س م" ء 

()) رن بالحساة تروم حو الحصوس » فتفتاقه التقس أو تفر منه . ويقترن 
بالمتخيلة تزوع شمو ما تمنيله ‏ ومثلها الناطقة ؟ والتزوع يكون بالقوة التزوعية > وهي الى 
تشتاق إلى الشىء أو کرم > ء وهذه القوة التى ببا تكول الإرادة » فإن الإرادة 


: 0 
مى زوع" إلى ما ادرك وعما اخرك » إما بالمى م ورإنا اليل » وإما بالقوة الالقة » وحم 
عه آنه يتبقى أن “يؤخذ أو يترك » -- المدينة الفا 54 س 5م . 


سلف 
MD, 2‏ 
وهو بقيجة صرور ية تازم عن ذاك »كا ازم الرارة عن جوعو التار 


والنسى كال الحم ء أسا كال الس فهو الل + وما فتن على الت 
إلا ا © 


۰~ العقل فی الوقسابد د 

دة المقل هى موضم البحث ف الغالي » والأشياء الادية إذا صارت 
سقو صار لحا فى المقل ضرمي من الوجود أعلى » لا تنطبق عليه القولات التى 
تنطيق على الساديات 9 » والمقل فى نفس الطفل بالتوة ء وعو إنها ينتقل إلى 
انسل بد إدراك صور الأ جسام بواسطة المواس والقوة الدنيدّلة ء غير أن هذا 
الانتقال من القوة إلى الفمل - أعتى حصول المرفة المتايّة -- ليس قلا 
للإنسان » بل للمقل الال الذى عو أعلى من, الدقل, الإنسانى قى الرتبة » وهو 
عقل الفلآك الأأخيرء فلات القمر 

فالمردة الإنسانية لا كلها المقل باجتهاده » بل هى تتجلى فى صورة هبة 
من العام الأعلى . وق صوء اتعثل الال يستطيم عقلنا إدراك الصور الكاية 
للأجام”” » ويك نتم حدود الهجربة اللسية وتصير معرفة عقاية . 


)١(‏ المدية الفاضلة س ا 

() أحوة اشائل الفلدغية » للسآة الثائية والثلاثون » حيث تند التعريف السكامل 
نمس ةلا عن أرسطو . 

(9) راجم مقالة فى معالى العقل الفارانى وعى شمن كومة تسى المّرة الرضية ف بعض 
الرسالات الفارابية » ترما ديتريصي بليدن ١45٠‏ س 4# - 464 وقد عاول القارابى 
أن بين ء فى هذه للتالة » ممى العقل عند الجهور وعند أرسطو ؟ وقد تعر الأب بوج حذة 
الرسالة تشرة جديدة ء بيروت ۱۹۲۸ - 

(4) الديئة الفاشلة س ٤‏ ۾ » والجم من المكيمينه س ۷۴ 5 

(*) الدينة الفاضّلة س + 4 ء والسياسات المدنية ص ۷ ؛ ومقاة قى اى المقل س ٤۷‏ 


YY 


والتجر بة المسية لا تقبل إلا الصور المنتزعة من مالم المادة » ولكن توجد 
صور” أو معان كلية أشرف من الأشياء الادة وسابقة عليهاء وذك ف المقول 
الخالصة الى نلاك . 

والإنسان يتتى العرفة عن هذ للمقول أو د الصور الفارقة* » ع وهو 
لا يدرك ما يدركه فى المقيقة إلا يماعدتها ؟ والمقول يؤر كل مها فى الذى وايه 
مباشرة » عمتى أ نكلاً منها يقبل فسل ما فوقه » و يؤثر فما دونه ؛ ويسرى هذا 
التأثير من المقل الأعلى » وهو الله » حقى يندعى إلى المقل الإضساني . 

والمقل الفعال » وهو عقل القلك الأدنى يسمى : فالا ء بالإإضافة إلى النقل 
الإنسانى الذى يتفسل به ء والذى يسمى » من أجل ذلك ء بالعقل الستفاو؟؟ 4 
غير أن هذا المتل النمّال ليس فالا داعا » لأن الادة تيد فلم . أما السقل 
اذى عو فال دائما ولاق تمه ناا فور الله . 

والقل فى الإنان 4ه ثلانة أوجه : وذلك باعتبار كوته عقلا يالقوة > 
أو بالفعل ؛ أو متأئراً بالمقل الفمال » ومعنى هذا فى فلسقة القارابى أن فى الإوسان 
استعداداً أو مقلا بالقوة » وهو يقل إلى الدعل بواسطة العرفة للكتسبة من 
إدراك الأشياء” » ويصل إلى محرفة اللامادّى الذى فوق الس والذى يسيق 
كل إدراك وبحدت الإدراك ق . 


وهناك تقايل بين حرجات المقل وأطوار العرقة المقلية وبين درجات 


. ل مع‎ ٤4 المديتة الفاملة‎ )١( 

(0) المقل يالقوة يسمي أيشاً بالمقل الميولااى وانةل لتقمل . 
(r)‏ عاب العم ص 4 ؟ طبعة عصر - 

(4) الدينة الفاشلة س ٠١‏ . 


A 

الوجودات . والأدى من الموجودات يتزع به الشوق إلى ما فوقة° ء والأعلى 
منها يوقم الأدى إليه . 

والمتل الفعال الى وَهْبٍ الصور لكل الموجودات السهلية يسل على 
جم هذه الصور التفرقة فى وحدة تؤلف الحبة بين أجزائها ؛ وهو يجسمها أولاً فى 
عقل الإنان . ولا كان المقل الفعال هو الذى وهب الصورة للنادة » فإن 
إمكان حصول العرفة للإنسان » وكذقك سمة هذء العرقة » يتوتقان على أن 
يبب المقل الفمال للإنسان معرفة هذه الصورة . ثم إن الصور التفرقة للأشياء 
الأرضية يجتمع ثمليا فى القل الإنسانى » قيصيرهذا مشام) لتقل الفلك الأدقى . 
وغاية المقل الإناتى وسمادته هى أن يتحد بقل الفلاك ؟ وهذا الاتحاد يقركنه 
من ا“ 

أما إمكان هذا الأتحاد قبل موت الإنسان فهو عند فيلسوقا حل قار يي > 
أوهو ينكره إنكار؟ تاما . وأ كير ما نستطيم باوقه فى هذه اللياة هو 
المعرقةٌ المقلية . 

على أن مفارقة الف الناطقة لبدنها تعطيها كل ما للمقل مرن حرية ؛ 
ولكن عل تبقی ضا مستقلة بذاتها ؟ أم تكون جزءاً من القل الكلى ؟ إن 
رأى الفارانى غامض فى هذه التقطة » و يناقض بضّه بسضًا فى تلف الكتب © 


. ٠۳ عون المائل س‎ )١( 

(؟) داجم كعاب الياسات الدنية س © والمفسات التالية . 

(؟) فيا يحتس يقناقض رآی القاراى فى بقاء النقوس يقول ابن طفيل : وأما ما وسل 
الينا من كت آفى, نمر فا كثرها فى النطق » وما ورد ميا ق القلة فعى كثيرة الفكرك ؛ 
ققد أثيت كنات اال الماضلة ياء النقوس السريرة بعد الموت فى لام لا تهاية لحا جا 
لا ما ةله ء ثم سر ج فى السياسة اللدنية يأنها من وسائرة إلى المدم » وآنه لا يقاء إلا اقوس 
ااسكاملة ؛ ثم وصف ق كناب الأخلاق شيئاً من أمى السمادة الإسانية وأنها انها مكوق فى - 
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حويقول إن الأبدان تيطل » تتخلص الفوس بالوت » ويأف جيل من يمد 
جيل » فینض کل شييه إلى شبيبه » وينخرط کل فق نظامه . ولا کانت 
النقوس الناطقة ليست بأجسام ولا قشل أمكنة فإتها تتكثر إلى غير نهاية ؟ وى 
تتصل بسضها بيعش »ا يتصل سقو مقرل أو قوة بقوة ؟ وكل نفس تمقل 
دابا وتحقل النقوس الأخرى المثنابهة لها » وكا زاد تعقّلها زادت لنش" _ 


: الوغلرىي‎ - ١ 
انتبينا ألآن إلى قلسفة الفاراى السلية ؛ وتجد فى آراء الفارابى فى الأخلاق‎ 
والسياءة ما جملنا أقرب إلى حياة السلمين وعقائدمم » وستفكلم عن قليل من كرا‎ 

الغارابى العامة . 

٠‏ كا أن عل للنطق يضم قوانين الممرفة » فكقاك ع الأخلاق يضم القواتين 
الأساسية التى ينبنى أن سير عليها الإنسان ى -لوكه ؛ غير أت شأن الل 
والتجر بة فى الأخلاق 1 كبر ما هو فى النطق . والقارابى فى ممالته للأخلاق 
بوافق أفلاطون تارة وأرسطو تارة أغرى » وقد يتجاوز آزلدعا أحيانا نازع 
مازع تصواف وزهل ‏ 
هذه المياة الین هذه الداو > ثم نالل فى عق بذاك كلاماً حنا معناه : وکل ما يذ كرعير هنا 
مهو عنيان وخراقات ومجائز ‏ فهذا قد أيأس الاق جيمآً من رعة لله تعللى وسير الفاصل 
والعرير فى رتبة واحدة »> إد مصير الكل إلى العدم ؟ « وعذء زل لا قال وعثرة ليس 
بعدما جور » » (قصة سى ين يقظان طيمة - ۱۷۰ م س 1۷ ) - 

)١(‏ للدية الفاتلة س ٠١‏ : « وكلاكترت الأفس المتشابهة الغارقة » واتصل يضبا 
بض > فاك على جهة اتمال ستول عسقول » کان التذا كل واحدة مها أزيد شديدا ؟ 
وكا لحق بهم عن يعدم زاد النذاة من لح الآن عصادنة الاضين م وزادت ارات الاين 
اتال اللاحقين بهم ؟ لأن كل واحدة تقل داتها تقل مثل ذاتها مارا كثيرة » قزهاد 


أكيفية ما تمقل » - وواضح من هتا أن كل نشي توجد مفرحة . انظر أيساً ص 54 - 
راجم كتاب موتك فیا يتلق بللشكلة س س 547 مع" س ۳۴۹ . 


رق 


وكثيراً ما يؤكد الفارابى أن العقل يستطيسم أن يحم على السسل بأنه خير 
أو شر" ء وهو فى هذا الرأى حالف التتكلمين ؛ فهم » وإن الوا سارف 
مصدرها العقل » لا يرون من حق المقل أن بضع قواعد #ساوك الإتساى ° 
وتكن إِذا كان المقل فيضا من العالم الملوى » و إذا كانت المحرقة رأس النضائل » 
دون ريبء قلداذا لا يضم المتلٌ قواعد الأخلاق ؟ ويصرح القارالى تصر عا » 
له أ كبر الدلالة على بیان تزعته » أن الرجل الذى يعرف كل ما فى مؤافات 
ا د PEDE‏ 
أرسطو » وهو جاعل بها ؟ قالمرقة أرقع شأنا عند اتقارابى من الى املق » 
وول يها ان سم عن الال O‏ 

والتفس بطييمتها توع ؛ ولاكانت تس وتتخيّل فليا إرادة کار 
الميوان . غير أن الاختيار اسان تقطاء لآن الاختيار يقوم على الروية 
المقلية » وميدانه ميدان الستّل الكالص ؟ فالاشتيار متوقف على أسباب من 
الفكرء فكأنه اختماث واضطرار” فى وقت واحدء لأنه سب أسله الأول «قدّر 
فى عل الله 4 والقارالى من عقا الوجه » يعد من القائلين بالطبر . 


. +48 »م‎ ۴٣ انظر المدينة الفاشلة من‎ )١( 

(6) هنا تسبي تاج إلى لمخصيص قإن التكلمين لم عبمموا ع حذا . ولقا كان أحل 
السنة قد لوا إن اير ما أعس اقة به والصر ما هى عنه فإن اترك » وقم شأتيم الكبر فى 
علم الكلام ء عالوا بآن الواجبات عقلية » ولوا بالتحدون والتقبيح المقبين . وبأن الإان 
.سطع » دل يجب عليه ء أن يعرف الخير من العر يمقله قبل ورود الوحى وآن يقبل عل المي »> 
وبتعد عن العر ء وعذا الرأى فى عن كر الشواهد والصادر . 

(۴) يفرق الفارابي بين الإرادة والاختيار ؟ والإرادة مى المزوع إلى ما يدرك الميوا 
عن إحداس ويل ؛ والاختيار هو التزوع عن رواية ونطق ؟ والأول قى سائر اليواق »> 
والناقى فى الإنسان ماصة الديدة الماغلة س 5+ 


لضف 


والاختيار الإنسانى » إذا هم على هذا النحولا يستطيع أن يقير الشنهوة 
إلا قرا تاقسا ء لأن الادة تقف فى سبيله . وعلى هذالا كل حريةٌ الق 
الناطفة إلا إذا محررت من قيود الادة ومن أغلال الضلال ء أعني إذا صارت _ 
التفى عقلا . وهذء ھی السمادة الظی التى ينبتى أن تتطلب لذاتها ء لالا اطير 
للطلق”'2 » وهو الذى تطليه انه س الإسانية إذا اشتاقت إلى المقل الذى فوقها » 
وكذاك تفسل نفوس الأفلاك ينا تقترب من الله . 


1 - الساسة : 
والنارای » فى عل الأعلاق » لايمنى كثيراً بالظروى الراقة الحيملة بالأعمال 
الللقية ؛ وهو فى سياسته بزداد بمداً من المياة الواقمة . ولا كان القارانى رجلا 
نظرته للأمور قد خان أن سانى الجهورية الأفلاطونية اخس فى 
صسورة الرئيس الفيلسوف”؟ . يرى الفاراى أن الاس قذ دمتهم الشرورة الأبيمية 
إلى الاحتياع””؟ ؟ فم مخضمون لإرادة رئيس واد نمثل فيه الدنية عخيرها 
وشرعاء ختكون فاسدة إذا کان سا کہا جاعلا ,تواعد الخير أوكان فاا 
أو ضالا ؛ أما الدينة الليرة أو الماضلة فھی نوع واد » و راسا الفيلدرف 


25 للعينة الفاضلة س‎ )١( 

(۲) رعا یکون غرس ااؤلف أن يقول إن القارابى كان بيت فى ظل السيادة الإسلامية 4 
ولا كانت الفكرة الغرية عن سيادة الدولة الإسلامية هى أن سيادة اللك أ-اى المكي, 
وأن استقتاره بال1طة من لواقم لع الإسلامى ء قاللؤلف رید أن يقول إن اأمارافى لا تطر 
فى جهورة أفلالول لم يق فى نقسه مها إلا سورة الاج الفيلوف ء لأنه شرق أف الياة 
فى تال سيادة اللاى المطانة . 

(۳) الديتة القامه س ٣ه‏ وه ؛ ون العيق أن الفارانى يبه للدبنة عم 
حي ا يقمل بمس علماء الاحّاع اليوم . وعبدءالقارى" هذه القارنة كا.2 فى لادء ة الفاملة 
ص #م س وهل 
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والفارابى بصف أُمِيره يكل فضائل الإنانية » وكل فضاثل الفلسقة ؛ نهو 
أفلاطون فى ثورى الببى مد [ عليه الصلاة والسلام ] . 

وبرى القارار أنه يجوز أن بوجد أ كم من رئيس وار 3 وأن اللا 
والوز رر یڈ ترکان فى خشائل سک والحكة ؛ وهو عتد ما يتكلم عن الرئيس 
الذى بل الأمير الثالى 'رى فى ذلا مسورة لنظرية السلين السياية نلك 
المهد ‏ غير أن كلام النارابي فى × المرضوح غير واضح ؛ فلا راء يتكل كلاسا 
صر عا عن مة نسب اللاك » ولا عن واجيه فى قيادة حرب المهاء . وآراء 
الفارابى كلها فى هذا اقیاب تبدو من خلال ضياب قاسۇ %7 . 


۳ اليا اوررق : 

ولا تبلغ الأخلاق كالما إلا فى مدينة » ومى فى نظر الفاراى جماعة دينية 4 
ومحسب أحوال الدينة يكوت نصيبُ أعلها فى الدنيا » بل تصيمهم فه 
الآخرة أيضا . 


4 يذكر القاراتى خمال العضو الرئيس فى للديئة الفاسلة س هه س وم‎ )١( 
والرئيس عند الفارابي تى 'ليوحى إليه » ومكاله فى المديتة من حيث السيادة والفمل مكان القلب‎ 
من الجسد . وقد عثرت على ورقة واحدة من كتاب القارالى يسمي تاب اكه » وذاك قى‎ 
. أخلاق س +4 س 48 ) يدار الكتب الصرية‎ ٠۹۰ اللكتة التسورية ( رقم‎ 
قول القلراى : د وائرئيس الفاشل اعا نكون مبتته ملكية مقروئة بوحى من اله تمالل ؟‎ 
واعا يقير الآراء والأعمال الى قى لللة الفاضلة بالوحى » بأحد وجه أو يكايهنا : عدم‎ 
أن توسى إليه عه كلها مقدكرة » والثاتى أن يقدرها عو بإلقوة الى استغفادها هو عن الوح‎ 
والموحى تعالىء حي كشفت له ربا السرائط الى بها يعم ر الآراء والأفمال الناضلة ء أو يون‎ 
. » بعضما بالوجه الأول ويمضما بالوجه الاق‎ 

(9) اللدينة للفاشلة س 1١‏ . 

(۴) انظر املق ق خر اكلام عن القارابى - 


YY 


فنقوس أعل لمدينة الجاهلة قكون خاو من العقل ؛ وهى تعود إلى النناصر 
لتتحد من جديد بكاثنات أخرى من الناس أو الخحيوانات الدنيا”؟ . 

أما فى الدن الب35 أو الضاة 2 «الثقامكله لمن بدّل على أهليا الأ 
أو اسل © » والمذاب يتبظره فى الآخرة . 

والتفوس الضالة تلت ما تلقاء النفوس الجادة . آما التفوس انليرة المارفة 
فهى وحذها الى تبت » وتدخل المالم المقل ؛ وكلا زادت درجتها فى المرقة فى 

04 

هذه الحياة علا مقائها بعد الوت بين النفوس ؟ وزاد حظها من السمادة الروحية . 

وقد جوز أن تکون مثل هذه المبارات ف كلام الفارالى جرد ستار ظاضرى 
يسترعقيدة صوفية فلفية » يقول بنناء المقل الإفسانى فى المقل الكلى و بفناله 
فى الل آخيرا ؛ فالفارابى يقول إن العالم » إذا نرت إليه باعتيار صدوره عن علته » 
( أعنى من وجهة منطقية ميتاقيزيقية ) » وجدناء شيا غير الله ؛ ولكن النفس 
الإنانية » إذا صمدت إلى السام الماى ؛ رآت أن هذه الحياة هى عين الحياة 
الآخرة » لأن الله فى كل ثىءء بل هو الكل فى وده , 

2 رم لماي‎ - ١5 

وإذا نظرنا إلى فلمة الغاراي هى حلا وجدداها عذهباً روسانياً 
{Spirituatismus }‏ م عام الاتاق » وبسارة أدق مھا ie‏ 

, 11 للدية القاضلة س‎ )١( 

(۲) مد القارى” حماس هته الدن وأواءا أخرى متها فى للديئة امامل 
س ٩۱‏ — ۹۴ . 

(*) الدية الفاضلة ص 1۷ . 

(4) يقول القارابى 2 « واجب الرجرد ...دآ أكل مض > وهر طاح على دات هاه , 
فله المكر من حيت لا كثرة فيه ؟ فھو من ننث ہو قامس » جهو يال الک من دات ع 
قله بالكل يعد داته » وعامه يدانه نفس ذاته , يكلم علمه بالكل كثرة سد حاب ء ويتحد 
الكل الفسية إلى ذاته » نهو الكل فى وحدته »> ٠‏ السو طبعة یدن ۱۸۸-۰ عى 34. 
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(Intellectualismus (١‏ .` وكل ماهو مادى سوس فنثوء القرة لتحيل ء 
ويكن اعتيار. « تصكراً مرا » ؛ والوجود الحقيق إنما هو العقل » 
وإ ن کان ا مراب متقاوتة » وال وحده هو المقل الحض الى لا تخالطه 
كثرة ؛ أما المقول التى تميض عنه مذ الأزل » والتى يفيض يعضها عن يعض » 
یپا کر . وعدد العقول للقارقة يتفق مم مذهب بطليموس » وهو يوازى 
سراتب الأفلاك الاو ب“ . وكا ابتمد أحد هذه السقول عن المقل الأول 
نقص تعبيّبه من الوجود الق“ وجوهر الإنان » أعنى عقله » يفيض من 
عقل القت الأدنى*“ . فالموجودات سلسلة متدرجة موصلة » والام كل سل , 
.وأجزازء مرتبة رتيب يديم ؛ والشر فى اللرئيات إنماحو نقيجة لازمة لكرنها 
حزائية متتاهية » ووجوده قبها هو الذى يبرق ما فى النظام السكالى من خير 
وهذا النظام البديع الذى يتجلى فى هذا العلل الفائض عن الله منذ الأزل 
هل يجوز أن يطرأ عليه اقساد ؟ وهل يجوز أن برجم إلى الله ثانا ؟ هداك 
رجوع مستمرء إلى الله — ماق ذلك شك ؟ والنفس تشتاق إلى ما فوقها » وكا 
.زاد حظها من المرقة فا جوهرها وارتقت » ولسكن إلى أى درجة يكوت. 


() جوز آن الؤلف يمير بهذء البارة إلى شى» من مذهب ليبن . 

(۲) عيون السائل س ۴ - 

(+) اأديتة الفانلة س وذ سس 05١‏ 

(4) الدينة القاملة سن ۲۲ . 

(ه) الدية الفاشلة سن ٤٤‏ س مهام 

(62 يقول القارابى إن عاية الله حيطة بالآشياء جيسها وإن ال فى الا أ كتر سن 
العر » والعر موجود فى الكائنات اغاسدات »> لأن متها تتشى ذلك . وحو يقول 
ا ردده أبن سينا من أن الخر ور حودة بالعرض ؟ فلولاها لا كانت ا يرات االكئيرة . وفواته 
غي كير لأجل شر يي ء لا يد منه , 5 كير شرا س عيون المائل س ١8‏ ء وراجم 
افدعاوی القلية, فر آ اد » وعم ومس ١ل‏ س لكر 

زفق إنظر د رسال فى جواب مساال سكل علها » طمة يدن ص ذم س ٠.۸۷‏ 
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ارتقازها ؟ لم يستطم الفلافة ولا الأنبياء أن يبوا عن هذا الؤال إجاية 
وانحة . والفاراى يذهب إلى أن حكة القلاسفة » وكذلك حكة الأعياء » قيض 
عن المقل القكال ؛ وهو يذ كر انمو بين حين وآخرء وكأنها عنده أعلى عرقبة 
يبلنها الإنسان فى العم والسل . ولكن هذا ليس من رأيه القيت » أو على الأقل 
ليس هو التقيجة النطقية التى تارم عن فلسفته النظرية ؟ تقول هذء النلفة إن 
كل أمور الدبوة فى الرؤيا والكشف والوسى ومموها تتصل بدائرة التخيل » فعى 
فى المرتية الوسطى بين الإدراك الى و بين للعرفة المقلية الخالصة . على أنه إذا 
كان الفارابى » فى آدَائَه فى الأخلاق والسيامة » يجمل هدين كأ كيرا فى 
النبذيب » فهو يده » من حيث القيمة المطلقة » أدنى سرتية من للعرفة المقلية 
لي 

کان الغارابى پیش فی عالم المقل ايتغاء لخاود » وكان ملكا فى عالم المقل ؟ 
أما من حيث ما يفت من متاع الدتيا فنكان فتيراً ؛ وكانت تمده كتيه والأطيار 
والازهار قحديقته . 

ول يكن ذا شأن كبير عند أمته ء الآمة الإسلامية . ولم يجمل بين تمالم فى 
الأغلاق والسياسة مكانا لأمور الدنيا أو #جياد . ول تكن فلس فته ترى إلى 
إشباع الرغبات المادية من أى نوع ء وكانت تمارض اليال للتردد بين امس 
والمقل والذى يظهر بنوع خاص فى مبتكرات الفن وفى الميالات اللديتية . 

کان فيلسوفنا فانياً فى جردات المقل الحض + وكان زهده وتقواء موضم 

)١(‏ يبين الفارابى القرق بين التي والفيلسوف ف للدننة القاضلة س مه س وه 
وراجم كلامه عن التبوة فى قصوس المج ء طبمة القاصرة س ta‏ — ووو ووس 


- ء وشر ج رسا زيئون س ۸ھ‎ ١75 
ل(« س القلسفة)»‎ 
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العجب من معاصربه » وكان بعض تلاميذه م لوه » ويرون أن الحكة قد 
محسدت فيه أما علماء الإسلام المقيقيون ققد رموه بالزندقة > قوم بها إلى 
الأبد . وقد يكون لرأيهم هذا ما يو يده » قك أن الفلغة الطبيميةا جرت القاس 
بسهولة إلى اتاق الذهب الطبيى (sدسءالدإداد)‏ و إلى إتكار الصاتم 
(10105كتعطلة) » دقك أدى التوحيد يأل النطق إلى القول :وحذة الوجود » 
دون أن ينطنوا تزك 20 . 

۵ھ — تأر خسف الفا ابی » ایتا : 

وم يكن نارای كتير من العلامیذ » واشنہر من بين تلاميذه أبو ركريا 
مح بن عدی ‏ وهو نصراى يعقوبى س بقرجة کتب أرسطو. 

وذ كريا تليذٌ أشير مته کا 0 عو أبوسليان محمد بن طاهر بن يهرام 
السجسقاف © » الذى الت حول علا عصره ق بداد فى التصف الثاتى من 
القرن الماشر الي لادى ( الرابع من الحجرة ) . وقد انتعى إلينا بض" ما كان 
يدور فى مجلسه من مباحتات و بم التمالي الفاسنية ال ى كان يلقنها لمي . 


وہنا ری مدرسة القارابيى تزول زوالا واا . 


> إن بسنى سكام لاؤلف هنا وفى اافقرة التقدمة ليس لها سد كاف من التصوس‎ )١( 
. وقها مبالغة محمتاج الإنان .مها إل امغر‎ 

(؟) انر ما تقدم س ۳۸ 4 وقد سرت طی عقطوط يقب له يسمى تهذيب الأخلاق 
وال اللكبة التيمورية ( رقم ٠۹١‏ أخلاق ) اسار الكتب ااسرة ؟ وهذا الكتاب 
مطوع آيماً - 

(©) حکذا بذ کر تمبه ابن الندم س ۲٠4‏ » ويذكر اين أبى أصيعة ( ج ١‏ 
س الام س ۴۲۲ ) أنه كان نسلا فى الارم المسكنية م مطل على دنائقها > واجتم 
ببسي بن ععى بداد وخ عته » » وبد له رجة ف كدان الببوق والعهرزورى لذن 
ادم ذكرها ل 

(4) انظارعا فى كياب القاسات وكتاب الإمتاع وللؤائسة لآبى حيان التوحيدى . 
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ركا أن النلسفة الطبيمية تمولت إلى علوم تمرى وراء الأسرار » وكا أن 
مدرسة الكندى رغيت عن الفلسفة إلى فروع الرياضيات وال الطبيعى » 
كذاك جمد نزعة افاراى النطتكة تستسيل عند تلاميقء إلى فلفة لفظية » 
وترى الجدل يدور حول تحديد للعانى ‏ والتدقوق فى النییز بينها . وكانت ُبحث 
إلى جاتب هذا مسال" متفرقة م ن كلام الفلامغة التقدمين ومن فروع اللوم » 
من غير نظام يكف بينيا » ولا تكاد بد فى هذا کله حناية بثىء من الواقع 
الحقيق . وترى مسأ النفس الإإنسانية تستأثر بالكان الأول ء كا كان الحال 
عند إخوان الصا > غير أن مؤلاء إا عالجوا ماني أفمال النفس » على سين 
أن آهل للنطق كانوا ينظرون فى جوهرها المقلى وفى العروج بها إلى العالم الملى 
الأسعى . وكانت جماعة السجستانى تتلاعي بالألفاظ والمالىه بيا كان إخوان 
الممًا يتلاعيون بالأعداد والحروف » وكانت الصوقية منتحى لكلا الفريقين ١‏ 

فلا مب أن يمرى کر أنباذونليس وسقراط وأنلاملون وقيرع | كثرها 
يحرى ذف کر أرسطو فى الس أبى سليان العلية ء التى قصّ علينا أخيارها تلميذه 
اقيوسيدى20 ( للتوفى عام ٠٠١+‏ م ) . كانت مجالس أب سليان ملتقى الناس 


(0) حواء کا فى مجم الآدياء لياقوت : اہو حيان على ين ند بن الياس التوحيدي ٠‏ 
ويؤخت عا كيه باقوت من آخباره أنه كان حا حى رجب عام - +4 م ء بل حى رمقان 
من هذه السنة . وهو فقه ارف موق الست والمئة ؟ ورغم ما عرف عنه من سخق 
اللسان وقله الرضااء واتخاذه الث «يدنا » ققد كان قرد ادنيا ذكاء وفطنة وتماحة > كثير 
التصصيل لاوم . وقد آحرق كتيه قى آخر عمرء » شتا مها على من لا يعرف قدرها » وحفيظة 
سه على أحل زمانه الدين جاورم فى يمداد ععرين اما فلي يصح له .نهم ود > ولم يضموه محيث 
كان برجو من الاه والرياسة . وذ كر الأستاة عم جليوث فى دائرة للمارف الإسلامية » 
اعتياداً على مسجم الأدياء » كتب آبى حیان » وما طبع متها . وله مين أيدينا كعاب المتاييات 
( من القبس أو الاتباس ) > وعو يمل الكثير من السائل الى كان يدور حولها اليحت فى 
يلى أبى سلبان ؟ ومى صسائل فلسفية متفرقة يتوق البحث فيها على الطروف وعلى ستل 
من يضمهم اليس . وقد قام الرحوم الأستاد آحد أمين بعر كتاب لآ بان عو كتاب جح 
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م نكل طائقة » لا يسأل سائل” عن بلادم ولا عن مالم ؟ وكاتوا جميما بميشون 
مقتتمين برأى يرجم إلى أنلاطون » وهو أن فى كل رأى نصييا من الق ء کا , 
أن بين الأشياء كلها حف من الوجود مشنتك9؟ , وكا أن الملوم>كلها نشترك فى 
صورة عل واحدة قى اقنفس ؛ وكانوا ء لإجاعيم على هذا الرأى ء يستطيع الواحد 
متهم أن تير رأيه هو الرأى العبائب » وت الل الذى يشتغل به أشرف 
العلوم 2 . ولمذا اليب عيده لا يقوم خلاف بين المين والفلسفة » يما أشتد 
أا ب كل مهما فى الإمراز على هذا الللاف ؟ بل إن الفسفة تو يد نظريات 
اين ء والدين "يمل ترات الفاسفة . وإذا كانت العرفة الفلسفية قوام نفس 
الإنسان وغابتها » فالدقيدة الدينية حياة هذه التفس » أوعى السبيل إلى تلك 
الثاية ؛ ولا كان اللقل خليغة الله فى الأرض » استحال وجود تناقض بين 
المتل والوى . 

ولافائدة من الإطتاب فى الكلام عن تقاصيل تلك الياحثات ‏ بعد أن يبنا 
النزعة الغالية عليها . وإن ظهور المجسعانى والجباعة التى كانت تليفة حو 
آم لد حطر وشأنه فى ارغ الحضارة ؛ أما قيا يتملق بمواصلة يناء الفلسفة قى 
الإسلام ء فلا شن 4 . والأمى انى كان عقد القارانى لباب حياء المقل » عبج 
فى النالب عند شيمة أى سليان موضوءا للدهارة فى الجدل . . * 


١ =‏ الإمناع والمؤانة » + وفيه كثير من المناصر الى تفيد فى مسرفة ينسى آرائه وأسكامه + 
اشنرك الأستاة أعند أمين رهه الله فى تعر كتايه ألى حيان المسمى : د البصائر ورال خاتر » 
القاهي: 15215 . 

. القايات س 54 ء طيمة إعرات‎ )١( 

. الناية اثالثة ولون‎ )١( 

(۴) القايسة التاسعة . 
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تعلق ات 


تليق رقم ۲ ص ١7#‏ مأ تقدم 

)4( لاد من أن تشيرعنا إلى مادهش 4 البارون كرادقو ) Carra de‏ 
٤ + Vaux : Les Penseurs de Flam‏ ص ۱۲ — ۱۸ من‌طبعة باریس ) 
م ن كلام الفارنى قى كعابه « آراء آهل للدينة الفاضلة » » عند ما وصف الان 
الناقصة ؛ لأن فى ذلك مايشبه » فى رأ ى كرادقو » بعش آَرَاء الفلاسنة اغدثين . 
من ذلك وصف الغارالى لرأى اليعض فى الدور الذى يحب أن ياعبه العنف وتأميه 
القوة فى الجتمع الإنساتى ء طيغ لقاعدة بقاء الأقوى وسيادته ولقاعدة الكفاح 
لأجل اليا » ما يقترب من بعض آراء #فيلسوف اللاي بيتشه (1eءء2اء)‏ . 

هذا يعسلى كلام الفارابى عن « آراء أهل للدينة الجاع والضالة 6 الت 
تقوم ديانتها على آراء قدعة فاسدة ؛ كالذى راء البعض من أن الكون الطبيى 
فيه موجودات متضاربة تتغالب على غير نظام » وأن الطبيعة تسى الكائن 
الوسائل التى محفظ يها وجوده ويدقم بها عن نقسه مايعاديه أو يمارض وجوده » 
بل عى تج قادرا على إهلاك الكائنات الأخرى أو إخصاعيا واستخدامبا» 
محيث ميل لنا أن كل کان يمتير نفسه وحده غاية کل ما عداء وأحلد لأن 
کون له وحده الق فى الوجود الأفقضل ‏ وهذا يشاهد أينا ف عام ليران » 
حيث يسود التواثي والكقاح دون رطاية لظام أوقيمة أو قانون » وحيث 
تكون المياة تلأقوى ويكون الميوان الشف قهراً لثيره عوالذى ممصل على 
الوجود الآتم ؟ کان کل سیوان قد عم على ألا ری لموجود ؟ خر غيره عقا فى 
الحياة أو على أن يستبر وود كل ما عداء ضارا 4 ؛ وعكذا تتوائب الميوانات » 


f» 
. وتتفالب وتتهارب » ويقهر بعضها بمضا » ويستعبده ويستخدمه لصلحيه‎ 

يذكر الفارلى أن هؤلاء القوم بزممون أن هذا « هوالنى يفير فى 
الوجودات التى نشاهدها ونسرقها > » وآن هذه هى د فطرة » الوجودات » 
وى الال اللبيمية لما ؛ فيرون أن بنى الإسان > عالم من اختيار وروية 
عتاية » ينبنى أن مروا م أيضا على هذ القامدة يث تكون الان « متنالية” 
متهارجة ء لا مراتب فيها ولا نظام ولا استثهال مخت به أحد دون أحد > 
لسكرامة أو لثىء آخر » وأن يكو نكل إنسان متوحّداً بکل خير» » 4 المق 
فى الس لمنالبة غيره فى كل خير يفيده » حتى يكون الأشدٌ تهراً نير 
هو المد 5 

ويتقرع عن هذا الرآی الأسامى آزاه أخرى ء قيرى قوم أنه لا تجارة 
ولا تءاون ولا ارتباط ولا تحالقف لا بالطيع ولا بالإرادة ء وأنه بحب « أن 
يقس كل إنسا نکر“ إنسان » وأن تائ کل واحد كل واحد » ولا برتيط 
آثنان إلا عند الضرورة ولا يأتلفا إلا عند الحاجة ء ثم يكون اجتاءيا على 
عا مجمان عليه بأن يكون اعدا القاعس والاحر مقيوراً » ؛ وإن اش إلى 
الاجياع لآم خارح » قينينى آلا یکون ذلك إلاً ريا تدوم الحاجة » تم يمودان 
بعد ذلك إلى التدائر والافتراق ٠‏ ويقول الغارابى إن « هذا نعو الداء السب من 
آراء الإنسانية » » يمنى داء فلسفة القوة الوحشية . 

هذا الكلام بذكڪر كرادفو بنظرية الكقاح الشامل علا د 
universe}‏ ونظربة الكفاح لأجل the struggle for lile ( lyk‏ ) 
وا ترره الفياسوف الإتجليزى هويز من : « أن الإنان للإنسان ذب » 


. (homo homini lupus) 


لفن 


حتى إذا عرض كرادقو لما بذ کرہ الفارابى من أسباب نشوء الاجتاع 
الإنساتى يداقع ضسف الأخراد » إذا استق لكل متهم بنفسه ء عن الوقاء يكل 
ضروريأتهم » وبداقع حاجاتهم إلى الاتفاق والتآزر « والتماهد على ما يميه كل” 
من نفسه ولا ينائر الباقين ولا قاذم --. » رأى فى ذلك فكرة روسو 
(Roussearı)‏ فى » المقد الاحتاعى € (Contrat Social)‏ . 

على أن الغارانى بذ كر فيا يتملى يكيقية هذا التعاون رأى” قوم يقولون إنه 
يجب أن يكون من طريق التهر » ينی أن يقير الإنسان قوما ء يستيدم » ثم 
يقهر بهم الآخرين ويستميدم » عیث لا يكون للؤازر مساوياً بل مقهوراً » 
وعند ذاك يصير للقهورون لات يستسملها القاھ رکا يشاء . 

وبعد أن بذ کر الفارابى متلق الآراء فى الدواعى إلى نشوء الدوقة وى الموامل 
التى توحّد ينها مثل الاثتلاف والتحاب » الاشتراك فى الامحدار من آب وأحد » 
التصاهر » وحدة اللتس والخلق واللغة » الاشترزاك فى للسكن » التمرض لطر 
واحد مشترك ..- ال » بعود إلى آراء فلاغة القوة الذين يتكلم هنېم والذين 
وجيون بين الطوائف ما أوجبوء بين الأفراد من تذالب على السلامة والكرامة 
والسار واقذات وما يؤدى إليها » ميث تروم كل طائقة أت انساي جع 
ما للألخرى وتكون القاهرة هى النائزة السسيدة للثبوطة ‏ يقول هؤلاء الفكرون 
إن « هه الأشياء ہی التى فى الطيسع » إما ق عليم كل إنسان أو فی طبع كل 
طائفة ؟ وعى تابمة لما عليه طيائع للوجودات الطبيمية » ؟ ومن هتا يتصسورون 
المدل تصوراً يناسب وجهة تظرم ال تقوم على تطبيق ما يشامد قى مالم الطبينة 
والميوان على عالم الإنسان ؛ «التغالي والتمر شىء فى الطييسة ء والاستمباد 
والتسخير والإذلا ل كلها أشياء فى الطبيمة ؛ ولا كان ما فى الطبيعة حدلاء نذلك 


fr 


كله عدل » وهو « فضيلة » . وبحب أن مجرى بنوالانان ق سياتبم على هذه 
القاعدة التى هى المدل الطبيعى » وأن يتغالبوا بالقوة ويمتضع يعضهم يمنا 
وخر وده ء وإذا آلت خيرات" الطائفة النالبة ء الزاجب أن ينال 
الأقوى والأغلب من اللير والكرامة واكال ومحوء أ كثر مما يناله خيرم . 
أما ما يسمى فى المادة عدلا فى البييع والشراء » أوأمانة ق رد الودائم > 
أوكمًا عن النضب وال مورء» « فإن ستل إعا يستسمله ألا لأجل الوق 
والضعف وعند الضرورة الواردة من خارج » » فإذا استوى فردان أو طاتفتان 
فى القوة » وتداولا التهر > وذاقا ما ينشأ عنه من لام » قمند ذلك مجان 
ويتناصفان » ويرك کل منها الآخر قسطا ما يتتازعان عليه » ويشقرط على 
ساحبه آلا يقصد إلى انتزاع ماق يده - وهكذا تم شروط التجارة ويحدث 
التقارب بالكرامات والحدايا وأنواع الواساة . وفى رأي فلاس غة القوة أن ذلك 
« نا يكون عند ضف كل عن کل وعند خوف كل من كل » ء وأنه 
عادام كل واحسد من الآخر يهذه للتزلة » فيتبنى أن يتشاركا ؛ حت إذا قوی 
أحدها وجب عليه أن ينقض هذه الحالفة ويروم التغلب والقهر ‏ وأيضًا قد 
يمحدث التماون والتحالف ء إذا تمرّض الطرقان إلى خط شارك لاسبيل إلى 
دفمه إلا بالتماون وترك التغالب ؟ فمند ذلك يتحالفان ريثا يزول اعلطر . وكذاك 
يتحدان إن أراد أحدها شيا لا يستطيع بلوغه إلا معاونة الآشر ؟ قند ذه 
يتركان التغالب ريما محصلارة_ على ما بريدانه . فإذا اسهمر التحالف بين 
النريقين ء بعد أن كانا مكافئين فى القوة و بمد أن كاتا قد تسرّضًا من التغالب 
إلى متاعب والام كثيرة » عند ذلك يذشأ جيل” لا يعرف كف نشأ هذا 


اضف 


التسالف. والتماون للصطنم » ولا يعرف أنه كان تتيجة نشل فى الغلية » قيحسيه 
مدلا « ولا يدرى أنه خوف وضمف » . 

برى کوادشوآن هوا ء الفلاسفة الذين يتكلم عنهم القارانى م الذين سبقوا 
نیتشه فى أزائه » تم يقساءل : هل کان قى زمان الفارابى مقکرون يقولون بهذه 
النظر بات ؟ فيرى أنه عكن الشك ق ذلك » وأنهم » و إن كانوا موجودث. 

توح N‏ كاب ا أن وا آرامم فی 

الناس » بل كانوا يقصرونها على داثرة ضيقة من تلاميذم - و يوز كرادقو أن 
يكون القارابي قد وجد هذه الآراء فى صراجم قديمة 5" ؛ لکن ا أنه لايذ کر 
أحدا : فزن كرا ادقو يرجم جع أن یکو ن كلام القارانى عيارة عن بیان لما يمارض ۽ 
من العاحية النظارية اللائصة ء آزاء. هو قا ينبتى أن تكون عليه أحوال للديقة 
الناضلة التى يسودها اعلير والاتسسام على ساس الحبة والوظاء واحترام الإنسانية . 
ويقدر كرادثو الفاراي أنه بحث للوضوع يعفاية 8 وعروضه عرضا 
حي قوی .أ ١‏ 

تإذا ل يك ن فی عصر التارابى من برى عذم الآراء حقيقة » فلا غلك أن 

خياله وأن تصورء للأحوال الق تخالق الوضع الجدير بالإنسانء قد أثمرا هذا 

البيان الرائع الذى يلخص بعض آراء الفلاسفة الحدثين » والذى ينطبق على تار يج 
عصرنا الحديث . 

على أن ما يذ كر الغارابى عن آراء فنلاسنة القوة فى سسأة الد والإيمان 
بالآخرة ( القول فى الشوع فى الدينة الفاضل ) وكذلك قى آراء البعض فيه 

O]‏ نوجد ثىء مها عند الموقمطاتين » وقد رد عليهم أتلاطون ق القسم الثالث من. 
عاورة جورجياى وف الفم الأول واكان والتاسع من الجهورية . 


vre 


يعلق يتحديد ميدان التغالي وأنه لا ينبنى أن يكون إلا بين الأنواع التلفة 
لا بين أقراد النوع الواحد - مثل بتى الإنسان الذين يجب أن ,تسالوا فما ينهم 
وأن يلجأوا إلى الوسائل السلمية الإرادية » لن هذا هو الوضمع الطبيى اللائق 
بالإنسان - يشتمل على نقط طريفة تسح بمقارنات أخرى ف ميدانإن . 
F#‏ 4 ينا 

ولا يصح أن ينتحى الكلام عن القارانى من غير تتبيه إلى بعض النقط 
المامة التى يحب أن ييكون ها شأن فى المي على قلسفته فى جلتها . 

القطة الأول : أن اناراب يقول حدوث العالم ؛ وهذا شیء غریب جد » 
لأنه مخالف الك السائد اذى صار منق عصر النزالى هو المتير فيا رات يفلاسقة 
الإسلام . أما الكندى ( راجع نشرتنا أرسائله ) فهو يصرح محدوث هذا العام ء 
ل بحدرث الفلك ال كبر الحيط به ووجوده عن لاشیء وهو ما يعر عه 
بقول إن الام تدع ينی موجودا عن عدم . ويصرح الكندى بأن ومام 
مده خدودة مقسومة ٠‏ قرا له مده » وهو بفتيه إن شاء . هذا إل أنه 
يصرح محدوث الزمان والحركة وتتاهيهما من أولما . وكل هذا خالفة صر عة 
لقحب أرسطو . 

وأما النارلى فإنه أيضا بۇ كد حدوث العالم من لاشیء » بل يشير فى كتابه 
ھ المع بين رأ المكيدين » ( ص۲۲ كم ءط . ليدن ۱۸۹۰ ) إلى 
اعلطأ نيا ذهب إليه اليمض من أن أفلاطون يقول يحدوث الما وأن أرسطو 
يقول بقدمه » ويعتبرآن هذا الظن بأرسطو« تييع گر » . ويمد أن 
يبين الفاراى الفساد فى استدلال أصاب هذا الظلن عند استنادم إلى بض 
التعيوص » يحاول أن يؤوّل ما جاء فى كتاب « السياء والمالم 4 من قول راو : 


ينانا 


إن الكل ( العام ) ليس له بده زمانى » -- وحو'القول الذى ظن اليعض 
منه أ نأ رسطو يقول بِقدّم الما - تأو با5 خاصا على أساس فكرة الزمان ف رأيه : 
الزمان هو عدد حركة اللاك ؟ فهو حادث عن الفلك وحركته . وما محدث عن 
الثىء لا يشتمل ذلك الشىء ؛ و إذن قوجود الفلك خارج عن الزمان . ويكون 
مدنى قول أرسطو : « إن الكل لیس له بده زمانى » هو » فى رأى القارلف » 
أن الال «لم بكرن ألا فألا يأجزائه »كا ييَكوّن البيت والحيوآن » » 
لأن هذه الأجزاء يسيق بعضها بعضاً بلزمان ؟ يل هو إفا كان « عن إبداع 
البارى » جل جلالهء إياه حفمةٌ [ واحدة ] بلا زمان ؟ وعن حركته حدث . 
الزمات » . ( راجم أيضا ربا النارابى « فى جواب مسائل ستل عنها 6 
ص ۸٦‏ امم ء ط . لیدن «حداءء لكن راج عاب الدعاوى القلبية » 
حید رباد ۱۳۹ ص ۷) - 

وجح الفارابى إلى كتاب ألر بوبية اذى يحتيره س خطا - لأرسطاو » 
ویستند إلى ما باء فيه من أن الميولى أبدمها البارى لا عن شیء » وأنها تجتمت 
عنه وعن إرلدته » ثم رتبت فى عراتيها كا يرجع إلى قول أرسطو فى كتاب 
د السياع الطبيى > وفى كتاب « السياء والمالم » إن الكل لا عكن حدوثه 
باليخت والاتفاق بدليل النظام البديع بيت أجزائه . 

بل يتير الفارابى أنه ليس لأحد من أعل الديانات وللذاهب من الم 
محدوث المالم وإثيات الصائمله وتلخيص أعر الإبداع والقول بحدوث شىء لا عن 
شىء ما لأفلاكون وأرسطو . وذلك لأن أهل الال » فى بيانهم لبدء المالم وكيقف 
وُجدء يقولون مالا يدل إلا على قدم الطبيعة وتتيرها : من قوم بوجود ماء 0 
مرك » فنشأ عن ذلك ز يد انىقدت منه الأرض » وارتف منه بغار تكوتت منه 


لضن 


السياء . وهذا كله » فى رأى العارابى » مدل على جرد التغير والاستحالة لا علي 
الإبداع ؛ هذا إلى أن ما يذ كرء يعض آمل الملل فيا يضاق عا ل السات والأرض 
من أنها سجُاوى وتف وتطرح فى جهنم » لا يدل على التلائى القالص ‏ 
ويصراح المارای أخير؟ بأن رأى أفلاطور ن وأرسطوهو أن « الان مدع 
من غير شىء ء ء فا لہ إلى غير شىء © . 
ومن للعروف أن أرسطو ع ع الذات“الإخمية بالمزئيات ؟ وهتا عخالفه 
القارابى مخالفة مريحة » فيقول إن الله هو الدب ليع العالم « لا عرب عه 
َال حبّة من خَرْدل » ولا يفوت عنايته شىء من أجزاء السام .-- أن المناية 
السكلية شائمة نی الجرئيات » وان كله ثىء من أجزاء الما وأحواه موضوع” 
بأوفق للواضع وأتتنها  »‏ ويقرّر الفارابى هنا أن الآاويل الشرعية فى ذلك 
صميحة وعلى غابة السداد . 
ولا تريد أن تسرض فى هذا القام لصحة تأويل الفارای كلام أرسطوء 
ولالمدى اعطباق ری القارلى على حقيقة مذهي أرسطو ؟ قهسذا لايقسع 
4 القام . ولسكن أحب ققط أن يكون هذا التعليق ميا لقية ما يذهب إليه 
اليمض من سلطان قلسفة اليوتان على عقول فلاسقة الإسلام . فال نقطم به عو 
أن الكندى والناراى يقزران حدوث هذا العالم لافى زعان » وآرت 
الزمان حادت - 
والتقطة الثانية : هى التى أشار إلبها جولدزيهر فىمقاله عن الفلسفة الإسلامية » 
من كعاب تار القلسفة العام Goldziher : Die islamische‏ .1 
Philosophie (Kultur der Gegenwart, 1.5 5. 58)‏ من أن القارالى 
س لا ابن سیا کا ذهب إليه الب.ض - هو الى الكمى ارج من الأزق الى 


يفنا 


ينأ عن القول بضرورة وجوب هذا الكون > إذاكان معاولا للملة الأولى 
الواجبة ؛ وذلك بأن أحدث الفارالى » على نحو حاذق نأقذ » مقولة جديدة » 
ھی « واجب الوجود النسبى » الى ء من حيث هوء يدخل فى مقوة للمكن . 
هذا التوع من الوجود الذى ويه جولدز بير الواجب النسبى هو « واجب 
الوجود بالغير > » كا يمير فلاسقة الإسلام . ولا بد من الرجوع إلى نصوص 
الفاراى لتَبيْن هذا الدى يقوله جوقز ييز . على أنه يكن أن تقول إن الفارابى 
قد أحدث هذا للنهوم الجديد الذى هو الواسطة الطبيمية بين واجب الوجود و بين 
للمكن المقلى الخالص » لك يمر عن هذا العام ويصفه وصق ينطبق عليه 

ولا شك أن إنشاء هذا النهوم الجديد 4 قيمة فى النلسنة المربية » وهو إلى 
جانب التهومات الأخرى الى أنتأمًا قلاسنة الرب ما ثبت نصيهم قى 
الايسكار أو ق إصلاح مڏعي أرسطو ومواصلة يتاقه . 


YA 


ان کر و 
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وصلنا الأن إلى نقطة الانتقال من القرن الماشر إلى القرن الحادى عشر 
اليلادى ( من الرايع إلى اعلامى المجرى ) » وقد أخذ أساب الثاراى قى 
الاشقراض - وكان ابن سينا » وهو الرجل الذى كدر له إن يشخ فى فلسفة سلقه 
حياة جديدة » ما يزال فتى . ولكن يتش أن نذ كر هنا رجلا » هوف حقيقة 
الأمر أ کار بها بالكتدى منه بالقارانى » وإن كان يوافق الأخير فى قط 
جوهرية » لأنهما نهلا مما من معين واحد . وأمر هذا الرجل يدل فى الوقت 
نقسه على أن ذوى العقول الثائبة فى ذلك المصر لم يكونوا متيالين إلى اتباع 
الفارابى فى متاحى التمكير الميتافيزيق امينى على المنماى ° . 

هذا الرجل هو أب على بن مسكويه » الطبيب » الأغوى ء ارح" » الذى. 


)١(‏ عو او على أحد ن يسقوم بن سکره اء وعو یی -سكويه عند ياقوت وعتد 
ساعب طلقات الممككاء س انطر ما كنب عنه يدائر: لمارف الإسلامية . 

() أغبه ابن مسكو»ه لدراسة الأخلاق ووشم أصوها ١‏ وعرضة على > هو ميل 
خلق تعدر به الأقمال كلها جيلة سهلة لا كلفة فها . وا تسن ملاحقلته أن مسكويه اعد 
فى وشم مدهيه على تجاريه الاسة إلى جد كير , نهو تک عن رأى وعرف » ثم خط 
من ذاك ؟ بل إن مذحيه صورة لاه ٠‏ وكرة لياعث شعن به ؟ ذلك أنه أشرف على تفه قى 
عهد الصيا ء وسار مع لات ء ولم يفطم تنه إلا على كبر » ومد استحكام المادة » قحب أن 
ينصح لميرء با أنه » وآن يدله طى طريق الجاة قبل أن يتيه فى «فاوز الشلالة . ويدل تايل 
كوه لفوى النفس وطريقة توذيبها طى ممرقة عكئونات التاس وعلى ما عاناه ى إحكام 
مذعبه بعد ما عالی من تبذيب تفه . راجم هدیب الأخلاق س ۲ » ۰ ۳ طبعة دصر 1794 ه. 

(؟) كر التفطى له كتا فى الطب ء وله فى التاررع كتاب « مارب الأ.م وداتب 
الحم » قى بلم عيه إلى عام AFT‏ 
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كان آثير عند السلطان عضد الدوة وصاحي خزائنه » وتوف من سن عالية ». 
فى مام ۱۰۳۰ م . وقد خف ابن مسكويه ء نيا لف ء مذهيا فلقياق. 
الأخلاق لازال له شأن فى الشرق إلى بوتا هذا ؛ وعومزيح من آزاء أفلاطون 

وأرسطو وجالينوس”7© ومن أحكام الشريمة الإسلامية » غير أن نزمة أرسطو 

غالبة عليه . ويقدّم ابن مكو به لمذعيه ببحث فىماعية ااناس" . 


۷ ¬ ماقم التفسى : 


يقول ابن مسكويه = « إن النفس جوهر بسيط غير سوس بشىء من 
المواس 6 ء تدرك وجود ذاتما » وتل أنها تلم » وأنها تسمل . وستدل ابن 
مسكوبه هل أن النفس ليست جسا يأنها تقيل صور الأشياء التضادة أشدّ 


)١(‏ يفول التقطى إن مسكويه عاش طويلا إلى أن ارب مام 7٠‏ 4ع ويقول صاحب 
كمف الظتون ( ج » س ۸۸ عليعة مصر ۱۲۷٤‏ ) إته توق عام ٤۲١‏ م . وقول ياقرت 
فى ممم الأدياء (ج »اس هه ية مجليرث ) 1ه توق فى ٩‏ صر سنة 150 2 ر 

(؟) وا سل أيمَا على تزعة ابن مسكويه إلى الأخذ من حتاف الذاعي كتا“ له حم 

فيه حت الفرس والمند والعرب والروم ليدل بذاك على اتقاق المقول فى جيم الآرمان والأهم 
على أسول الميكدّم > وليتقم به الاس جیا > وقد می عقا الكتاب « باويدان شر » » 
ومتاء القل الأزللاء أو التقل الاه » وهو بوحد على عاش كانه رة الأرواج 
وروضة الأفراح العسهرزورى الصور يمكتية الجامعة . 

(29» يظهر عذا فى كتاب مذي الأخلاق وتطهير الأعراق . 

(4) غيص مسكويه حو محصيل الاق الجيل » ولكنه بريد د أن يكون ذَاك بصتاعة 
وعلى رتيب تعليمى » » وذات عمرفة ماهية التقس » وسيب وجودعاء وفايتها » وقواها » 
وما اذى ملتها كالما أو سموتها عته ‏ د ولاكان الكل ستاعة مبادى” م عليها تبن » وبا 
مل » وكانت تلك البادى” أخوذة من م.اعة أخرى »> » فإن سكو برجم إلى حث 
فى يعينه ف الغرض الى رى إليه ۽ وهو يتتقم باللعارف التقسية قى مذعبه اتذاعا عظيةا ل 
تهقيب الأخلاق س ۷ » ۳ . 

)٥(‏ وهو رہن على أنها ليست جا ولا جزء؟ من جسم ا وآا ليست عا 
سن 42# 


لمان 


التضاة فى وقت مدا + كقبوطا نى الأبيض والأسود مثلا؛ على حين أن الجسم 
لايقبل فى وق إلا السواة آوالبياض“ ثم إن النفس تقيل صو ر كل من 
الحسوسات وللمقولات على السوية ؛ قصورة الطول لالنحدث طولا فى 
النفس » و يزيد فها معتى الطول » فلا تصير به طول" . 


ومعارق النفس وقدرتها أوسم” مدّى e‏ » بل إن لمال اغسوس 
كله لا پتسا . وفوق هذا فتى النقس ممرفة عقاية أكلة لاکن أن تكون 

قد أنت لا من طريق المواس ؛ لأن النفس تستطيم » بهذ المعرفة » أن تميز 
الصادق من ال كاذب فيا تأتى به الحواس » وفك عقارنة للدرّكات الية 
والقييز بيئها ؛ فعى بهذا تشرف على عمل الحواس وصح خطاها . ثم إن 
وحدتها القلية تتجلى أوضح ما تكون فى أمها تدرك ايك جر »> وى 
وَحْدَهٌ يكون فبها « العقل والماقل وللعقول شيثًا واحدا ©" , 

وتمتاز نفس الإنسان على نةس الميوان روية عقلية » يصدر عنها الإنسان 
فى أفماله » وعى روية متجهة إلى افير . 

(00) ترذيب س ۳ ٠.‏ 

(۲) مهذيب س ٤‏ . 

(۴) تن للصدر . 

(4) يقول مسكويه إن اواس لا تدرك إلا المموسات ء أما اللةس إا ترك آسباب 
الاتعانات وأسياب الاختلاناث الى من الحموسات » وع معقولاتها الت لا تستمين عليها بعىء ٠‏ 
من الجسم »> » والس وإن كانت تاخ كعيراً من رادي" اللوم عن الحواس » قلها 8 عيادى” 
عالية » غير مأوذة عن الم » تهوم عليها القياسات الصحيحة > كالم بأنه لا واسّطة 
بيت عارش القيض ؟ وإذا حكت التفس بكذب المس ء كلها غير مأحوذ من الم ء 
ه لآن المس لا يماد قسه » : والنفس تسحح الكثير من خطاً المواس - تهذيب س ١‏ ء 

(20 تهذيب الأخلاق س 1 . 
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؟ ب أصول ارژغمرۍ : 

واعخير بالإجمال هو ما به بياخ الكائن امريد غابة وجوده أو كال وجوده - 
ولا بد فى للوجود » لى يكون غير » من توقر استعداد مُه إلى غاية - غير 
أن التاى يمختلقون فى استمدادم اختلاظا جوهريا - ويرى أبن مسكويه أن من 
الناس قئة أخيارا بالطبع ء وعم فة قليلة » ولا ينتقلون إلى الشر عال ء لأن ماعو 
بالطيع لا يتدير ؟ أما الأشرار بالطيم فسكتيرون » ولا يصيرون إلى اعلير ألبمّة . 
ون" قوم حم يفطرتهم لا إلى طؤلاء ولا إلى طؤلاء » و يفتقلون إلى اللير أو إلى 
الشر بالتأديب » أو عصاحبة الأخيار أو آهل النواية” . 

واعخير ما عام > وإما خاص ؛ وهناك خير مطاق » هو عيت الوجود 
الأعظل”"؟ واللم الأسعى . والأخيار هيما سمون ق الوصول إليه ؛ غير أن لكل 
قرد من اقاحية الذانية خيراً خاما يه يتمثل قى شموره بالمادة أواقنة . 
ويتحصر هذا الخير الخاص فى أن تصدر عن للوجود أفاله الق خص صورته 
تام کا , 

وباج فالإنسان يكون شيا سميدا إذا صدرت عنه قل الإناتية“ » 


)١(‏ ید کر سكويه عدا الرأى على أنه طاليتوس ء ثم ممقى عليه وبقرہ > هقی 
س ۹۹ — ۴۰۹ . 

(۲) حيذديب ص 4 . 

(؟) تهتيب س ۷ و ٩‏ ۔ وتلاح أن مسكويه يفرق بين الخير والسسادة ؟ لير حو اقى 
يقصده الكل بالعوق إله » وهو الخير الام لتاس من حت ثم تاس ؟ أما السعادة فحى خير ا 
لواحد من الاس » وتكون بالإضاقة له ؟ افر له ذات ممينة ء والمادة تلف بالإناقة 
إل #اصدمها -- تہذیب الأحلاق سن ٤٤‏ . 

(44 يقول مسكويه إن للوجوه يُكون سميداً ذا قت ,قتضيات ايت ٩‏ والإننان کد 

۹ دفلفة) 
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والفضيلة هى فمل اللإنسان حسب صورته المقيقية . ولكن لما كانت الإنسانية 
تدر رة متقاوتة فى مختلف الأفراد »> «السمادة أو اير ليس واحدا 
عدم جیا . 


ولا كان القرد » لو اعتمد على تفسه وم يستتجد بغيره » لا يستطيم قق 
3 

جميع اخيرات الممكنة » ققد وجب اجتماع” أفراد كثيرين وتعاونهم ٠‏ ويقرتب 
على هذا آن أساس الفضائل وأول الراجبات جيم هو عبة الإنسان اناس كافة » 
وبدون هذ البة لا تقوم جماعة قي . 

فالإنسان لا بياغ كاله إلا مع أبتاء جنه وعموتهم ؛ وبذاك يجب أن 
يكون عل الأخلاق علا لما يجب أن تكون عليه آغلاق الإنسان قى الجاعة . 
قليت المداقة امتداد؟ فى حب الإنان لناته حتى' يشمل غيرها » كا قال 
أرسطو » بل هى تضبيقٌ لدائرة حب الذات ء أو شرب من عبة الإنسان 
لجار 4 وهذه اللحية ‏ مثلها مثل الفضائل بالإجمال - لا تظي رآأثارها إلا فجماعة 
أو مدينةب» ولا تظه رآثارها فى عزلة الراعي الناسلك الذى يفت من الدنيا . 
والمتوحّدٌ الذى يمزل الناس وبحسب أنه من أعل اللير والاعيدال دوع 
لايرف حقيقة أفاه . وقد تكون أنماله دينية » ولكن لا ريب ف أنها 
ليست خلقية ؟ ولذا فإنها ليست من موضوع عل الأخلاق .. 
ك له طبيعة مى التق الاقلة » فإةا صدرت أفماله منه غير كاملة مط عنمب ةالإداية؛ وحو 
وجب على الإنسان أن يلتسس فشائل ته الاطقة الى کون بها مت الئاس أفضل من بعش » 
وبهمر أ کم إنساية من بعش - تهذيب ص ۲۹ . 

(۱) توذيب س 91° 

(۲) تهذيب س ۳۷ س بل قول ٠سكويه‏ إن من يذهب إلى الزحد جور على غيرء » 
لأنه تنجد الاس فى ضروراته » ويلاب معاوتيم م ثم لايساوتهم » وهنا هو الظل 


والمدوان » والأسلى عند مسكويه أن الإنان عيب أن يعطى عرض ما يأخذ » کا تفقى 
ذلك اة التدن والاجتاع س ( الفوز الأصغر س ۹۲۳ س 06 ) ل 
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ويذعب ابن مسكويه إلى آرت أحكام الشريمة لوقهمت على وججها 
الصحيح لكانت مذهيا غلتيا ااه حبةٌ الإنان للإفسان ”© 58 ا 
خلقية لنفوس التاس ؟ وغاية الشماتر الدينية »كصلا الجامة وا لمج » هى أن 
تغرس النضائل فى تفوس الناس ؟ قى تلهم حية الجر قى أوسع صورها ‏ 

غير أن ابن مسكويه ل يقلح » من حيث النفاصيل ‏ ف التوفوق بين غتاف 
النظر يات اليونانية الأخلاقية التى أدخلها فى مذهيه » ولا فى التوفيق ينها و بين 
أحكام الشريعة الإسلامية . ولا نريد الدخول فى هذه المألة ؛ وخلامة القول 
أنه يتبتى أن نی على ما حاوله ابن مسكويه من وضع مهي فى الأخلاق 
م كيد فيه قر يعات أعل اذاهب النتهية » ولا ينزعة الصوفيين إلى الزعد 9 , 
کا ينين أن نسترق بآن فيلسوقنا أظهر فى بسط مذهيه سلامة فى التفكير وسمة 
فى ار 5 


)١(‏ ول مسكويه إن الحبة الاجتياعرة ناشقة من أن الإنان يطبعه قى ليس بوحش 
ولا نقور ‏ وعنده أن الإنسان مشتق من الالس لا من النييان ء كا زعم التمراء 5 وكثير 
من شسائر الدين مرن إلى تقوية شسور الألى كر عاب الاجتاع فى اللاجھ خی ميات ف لاروم 
وتفضيل صلاة الجاعة على صلاة الفرد » وكقلك صلاة الجعة والميدين والحج ؛ ومقاكله يدد 
الأنس . وبوئق أواصر الحبة الاجياعية . 

ولسكويه غلل شيق لةروي الحية ( الصداقة ولاودة والمدق ) ين عتلف الثلى ؟ 
وعو بين أسبابها ومدة تاتيا ودرجاتها » فأعلاها عية اليد لكالقه » وتلها عبة للكناء 
عند تلاميقج ء وبعدها عبة الوالدين . * 

(۲) انظر النوز الأصغر » طبعة يوروت ۱۳۱۹ مس 28 16 . 

(۳) كل ما تقدم تلخيص النلفة مسكويه الخلقية » كا تؤخذ من كتايه تهذيب الأخلاق 
وتطهير الأمراق . ولكن السكويه مشاركة فى ميادين آخری ۔ فإلى جاتب كتاب جد ل فى 
التارح وكتب فى الطب وغيره ء له كنب كثيرة » منها كتابه السسادة ع وملا كتاب 
« الموز الأكبر » الى لخصه فى كتاب ااه د الفوز الأمغر > - أحذ سكريه 
و ابن مسكويه ( لآن جده يسمى مسكويه ) ق هذا الكتاب من عتلف للذاهب » وعاول 
تبات الماع ء مشيراً إلى اتفاق الأوائل علي ذآك » ولل أنه جقى غامش ؟ أما إنه جلى قن حت 
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حت قل أنه الحق » والحق نير » وأما أنه غامش فلممف مقولا سهب تكثر الأغشية الميولاية 
على جوهيعا » لآن الإان آخر الموجودات » والتراكيب ناهت اليه . وقد اول أن يبرعن 
على أن الصاتم واحد ء أزلى ء ليس يمسم » وأنه "مرق بالاب حون الإجاب . ولا كان 
لكل شىء حركة مخصه ناشثة عن طبيعته الخاصة صار الاستدلال بالمركي أظهر الأشياء 
وأولاها بالدلالة على المائم ‏ والوجود ف كل الآعياء بالمرى ؟ ولكته ق للبدع الأول 
بات , فهو أزى واجب . ووجود الأخياء كلها مته » وقد أبدعها من لا شىء ؟ إذ لاممق 
للا بداع إذا كان عن شىء موجود . وقد نی مسكويه رأيه فى هذا على فكرة أرسطو فى 
الننير يتماقي الصور . ولو أمسك الله عن العالم فيض الوجود لا نمدم فى الوقت والحال ‏ 
والطاعى أن مسكويه اق الفارانى وابن سينا فى آم الصدور وعراتبه ؟ فھو يرى أن 
القل امال حو أول موجود اهر من الأول من غير توسط هىء > أما الفس فهى آوجد 
يتوسط العقل » والفلك يوجد بتوسط الفس . , 

وقد خصس ابن مسكويه جزءاً كبيراً من كتايه ابسث فى النفس . ويميه أن يكون 
كلامه هنا تفصيلا للا قدم به فدراسة الأخلاق . غدد أثبث النفس وماعيتها » وكيفية إدراكها 
وأنها جوع باق لا يقبل لاوت . والإدراك ق الإنسان بتحوين #إذراك بالحواس » وهو يدارك 
قيه البهام ؟ وإدراك بالمقل » وهو نس بالإنان ؟ والأول غالب على الثاني » وحو ول 
دون کالہ ۔ ولكن بالارتياض يقوى إدراك المقل حى يتيل فا أن اموس عند المقل مّرك 
الشىء لوه عتد الدىء احق . وسبيل الإدراك المحيح حو ادر ج بالرياضيات م بالمنطق 
والطبيعيات وعكذا . وعو يتكلم عن قوى التفى كلاماً يشبه قول الفلاسفة ؟ وعنده آن 
دجوع التقس إلى ذاتها ء ونظرها فيا هو عندها ل وعو ما یی یال وة س حال جرک 
ق التفى ( يشبه هذا الرآی ری بالينوس ) . 

والوجودات مہات ؟ وكلها س عند أبن مسكويه - ساسلة متسل » تسري المكلة 
فى جع أجزائها » وبضما فى أقق بش ء وى عتابة سلك واحد ينظم خرزاً كثيراآ . 
وهو بيت أن كل نوع من لأوجوحات يبدا بالبالة ۾ يم لا يزال يترق ويعقداء حتى يقرب 
من أفق التوع ای يلبه » قالنبات فى أقق الجاد ؟ ثم يترق وزداد ركبا حى ميلع أعلى حرجة » 
فإذا زام عليها قبل صورة الميوان . وكذاك اليوان يبدأ بسيطاًاء ثم يترق حتى يصل إلى 
عيتية قرية من الإنان . ولا يزال الإنسان برق وبزداد ذكاء وة فى الفسكر وجودة فى 
المت ء حى بيان أدق اللاك ويناسبها ويسصد مها . وهذا الرأى بهي" لان مكوة 
أساسأ لإنيات النبوة ويال كيقية الو . وهو بقول إن الإنان يرق حت يبلغ الأئق الأعلى 
الاس يه » وها يتعرض لعب متزلین : إما أن يدع النظر فى للوجودات بال حة ها 
فيه نطرء » وتلوح ل الأمور الإللهية أوضح من يداه العقول ؟ وإما أن تأنه نلك س 


Yio 


ح الأمور مزغي أن يرعت إلبها . وصاحب الرلة الأولى حو الفيلسوف الديرتق منقوة امس 
إلى قوة التخيل إلى قوة المكر » ومن هذه إلى إدراك حقاثى الأمور الى فى الق - وماعب 
المتزثة النانية هو النى الذى يتاتى فيضا من أعلى على طريق كى » أى بطريق المقل » وهقا 
يؤر فى القوة الفكرية م ونؤثر عذء فى الخيلة اه وتوم اخيلة فى المى ء فيرى قاق 
الأحباء وماديا كأنها خارجة عه »> وَكأها براما ينظرء ويسعها يأذنه ؟ ولكن لابه أن 
لجس تلك المقائق يسورة عيولاتية  »‏ أن الأمور الحيولائية إذا ارتقعت إلى الال سل 
عنها صورتها الميولاية . 

واتا ارتتى من وسل إلى أسفل بالنقديف ومن تاق من أعلى بالقيش افق رأبهنا» 
وصدق أحدعا الآخر بالضرورة > لا غاقهما فى تلك المقائق . وليم القارى” إلى كتاب 
الفوز الأسفر ليرى تفصيل هذه الآراء الى لا تخاو من طراغة ء وليفارنها برأى الفارابى 
وان لاقل ق رسالته : سی بن بقظان - 


YE 
ع ابن سينا‎ 
: مار‎ ١ 


ولد أبو على المسبن بن عبد الله بن سينا فى أفعنة”؟ » على مقربة من 
مخارى ء عام همه م فى بيت له اشتغال مخدمة افدولة”؟ » وتلق الملوم المقاية 
والشرعية فى بيت آبيه“ . وكانت تسود هذا البيت تقاليد فارسية قو ية وتقاليد 

3 1 
ممارضة للإسلام . وقد نضج عقلٌ هذا الشاب وجه نضوجا سر با یکر ؛ 
قدرس الفلسغة والطي فى مخارى » وكان فى السابعة عشرة من عره حينا أسمده 
اظ بشفاء الأمير توح بن متصور على يديه" » وحينا أذن 4 هذا الأمير 
بالدغول فى دا رکتبه ۔ ومن ذلك الین تولى ابن سينا قراءة الكتب بنفسه »> 

(1) هناما يقوله أبن أبى أصيبعة ( ج ؟ س ؟ ) والتفطى ( 535 ) ١‏ أعيّاداً مل 
ماحكاء أبو بيد الجوزباتى ؟ أماابن خلكان (ج ١‏ س ١١١‏ ) فيقول [له وف بقرية 
خرمينا أو ومين من قرى عتارى ‏ 

(؟) يقول ابن خفكان والبيق ( تارج سكناه الإسلام = عة سوان اللكة ) 
عنطوط يدار الكتب المسرية س 57 ) والعهرزورى ( لزهة الأرواح مى ۲۷۲١‏ ) والقنطى 
انه ولد عام ۲۷۰ م ؟ أما اين ألى أصيبعة فقول [ته وفى عام "9٠‏ م . 

(۴) کان أبوه ممتنلا بالتسرف فى خومیٹن أيام توج بن متصور ۔ 

(4) كان أبوه من الإسماعيلية ( ببق س ۳۹ ء شبرزورى س ۲۲٤‏ ) » وكذقك 
خر » ولما غظر فى القلفة ؟ وكان أبوه عضر له العدين ء ويل فى دارء أل الملل 
والفلفة كأبى عبد الله التائلى اذى کان ج القليف ( يمق س 11 » وشهرزورى 
س 6141 وقد تعر الأستاذ الدكتور عمد مصعاق حص »> حديثاً »> كتاب « توفيق 
التطيق » فى إثات أن ان سينا من الشيمة الإمامية الاثى عصرية س القاهرة ١9٠4‏ د 
وراج الكتاب قدي للمهرجان الآانى لابن سينا . 

(0) حو الأمير أبو القاس وح ين منصور بت توح السامای التوق عام ۳۵۷ ده ؟ 
وقد کر عنده ابن سينا » فی ميش أصابه > فأحقره » ودالجه أبن سیا » قبرى” على يديه 


EY 
وح صسبها » ورقب فى عل الطب » غانفتح عليه الكثير من أبواب للماللمات‎ 
لأفتيسة من التبجربة ؟ وكان ذلك كله من غير استمانة عمل”"؟  وقد عرف كيف‎ 
 هتفاقثو يقشع محيأة عصرء‎ 
وظل ابن سينا يجتب حظه مترضاً لتقليات السياسة فى الدول الصغرى‎ 
تناك اليد . وكان من الاستقلال وقوة الشخصية عي ت كانت عابيعته تأبى عليه‎ 
أن يطأطى” رآسه لأمور سن الأسراء الذين اتصل بهم »کا أنه لم مخضع لأستاد من‎ 
آساتذته انين آخذ الل عتهم . وجمل ابن سينا يننقل من قصر أمير إل قصر‎ 
» كنغوء يشتفل بتديعر أمور الدولة حيتا » وبالتملم وتصتيف الكب حي آخر‎ 
تى تقد الوزارة لشسس الدوة فى فان . و بدت مات هذا الأمير»‎ 
ییا ابه خدقع بفياسوقنا إلى السبجن » فلبث فيه بضمة شېو . ثم سار‎ 
ابن سينا حتى بلغ جلس علاء الدواة فى أصفيان . ومات وهو قى السابة وان‎ 
م » ق ان ء بعد أن قيسيا علاه الدولة ؛ ولا عزال‎ ٠۰۴۳۷ من العمرعام‎ 
. ©” قير معروثا هذه الدينة إلى اليوم‎ 


> مير ابن سينا‎ ¬ ٣ 


لا عك أن أ کر خا وقع فيه مؤرخو النلسفة الإسلامية اعتقادم أن 


)١(‏ إن أبى أسييةج ۷ س + و ۷ء 

(۷) أبن أبى أصيبمةاج ۲ ص 5 . 

(؟) اق إن خلكان » والتنطى ء وان أبى أسيمة » على أله توق عام 08 د ۶ 
وره عند الأولين ۸ء عا وعند الآلخير ١ء‏ هابا 

(4) أن أبى أسيبعة ج ۲ س ٩‏ ء وان خلكان ج ۲ س ۱۹۸ . 


YA 
ابن سینا کان أعلى مرن الفارابى کیب فى تقرير اللذهب الأرسططاليسئ‎ 
اعلالس”“ ؛ ولكن ابن سينا كان رجلا من للشتغلين بأمور اللياة الدئيوية‎ 
والتبلين على متاعيا » قاله وأثقة المناية بفاغة أرسطو من أعإق تفه لم يكن‎ 
يعنى ابن سينا آن يستترق ق روح مذهب من الذاهب ء بل كان يأخذ ما يلاثم‎ 
ميو أبى أسابه ء ثرا الشروح السطسية التى وشمها "امي طيوس‎ 
لذعب أرسطو ؛ ولهذا صار ابن سينا فيلسوف الشرق المظلم‎ ) e55 ( 
القى تلتق ف تآ يغه جيم“ المذاعب » ركان أسيق كياب الختصرات الطامعة‎ 

فی الال | 

وقد عرف ابن سيتا كيف مجمع مادة يحثه القى اقتبسها من كل صوب » 
جما تتجل فيه الهارة ؟ کا عرف "كيف يمرضها فى صورة سلة النهم » وإن 
| ل فى هذا من تدقيق متكاق . 

وکان يستثم ركل دقيقة من حياته استثاراً اما ؟ فى آثناء النهاركان بوجّه 
كه إلى المناية بشؤون افدولة » أو كان يشتفل بالتدريس » وكان حص بعض 
ليله للاستمتاع بمحافل الصداقة والأنس واجتناء لذاتالموى” ؛ وم دته افرالی 


>9١‏ كثير من آراء ابن سینا موجود عند الفارابى ؟؛ أخذه وزاده تفصيلا ؟ وقد جم 
ابن سينا ما اتتهى اليه من الفلسفة . وكتابه العفاء ‏ اذا صمح ما يقوله حاجى خايفة س 
«أخوة عن كتاب القارابى يسمى « التعلي التاق  »‏ ( كشف الظتوت ج ٣‏ س ۹۸ س 
٩‏ طيعة ليزج ٠۸٠١‏ )ء وقد استصى على ابن سينا فهم كتابه أرسطو فيا بعد الطبيسة ء 
مم آنه قرأه آرجین رة ء حق أبس من قهمه × الى أن أتيح 4 الاطلام عق كتاب قارا 
قی أغراض أرسعلو قی الكتاب , لاتمتح لہ ما استغاق » ففرح بذلك وتصدق بعىء كثير 
على الفقراء ۔ اقظر ہا تقدم امش ١‏ س ۱۹۲ وخامش * ص ۱3۸ . 

(؟) يقول أبو عید إنه کان يبتمم مالبة الملل بدار ابن سينا كل لله 4 ويفرؤون 
اكيب > حى إذا فرغوا من القراءة حشر لأفنوت وهي“ عماس الصسراب واشتماوا به . 


4۹ 


عا كفا على الأليف » كله ى بده » وقد الشراب إلى جانبه ”° ء محافة أن 
يغليه التو 0 

وكان هذا الجهود نتاف فى اتجاهه تبس لاختلاف الأزمان والأحوال ؛ فإذا 
كان فى قصر الأمير » وأصاب قرا كاف » ووجد الكتب فى متناول بده » 
رأيته مشتفلاً يتأليق كتاب « القانون » فى الطب » أو بكتابة موسوعته الكبيرة 
قى النلسقة ء [ كاب الشفاء ] ؛ أما قى سقره فكان يكتب الختصرات والرسائل 
الصغيرة 210 »> وكان فى السجن ينم أشمار؟ » أو يقيّد تأمّلاتَ دينية فى أسلوب 
لامخاو من جمال » بل إن ارسائكه الصغيرة فى الحكة الإشراقية سر الشمر 


OT 
. 2 وخلات‎ 


)١(‏ يقول ابن سينا على لان اب عبيد : « وكنت أرجم #قيل إلى دارى » وضع 
السراج ين دى ء وأشتفل بالقراءة والكتاية » قهما غلب الوم » أو شمرت بطعف عدلت 
الى شرب قدح من العراب » ريما تعود إل قوتي ء ثم أرجم إلى القراءة » - 

(۲) لولا أن للؤاف » إذ وصف ابن سينا يقوله : قا ل وأشقة المناية يفلسفة أرسطو » 
كان .يقارن بین القارانى -- وهو اسوق بللمنى اليولاتى » فى يانه الخاسة » وق سيرته 
وتأمله » وانقطاعه القلسفة ومدها ‏ وين ابن سينا اقى اضعللم يأعباء الياة الدئيوية » 
وأسرف فى استقراغ القوى الصهوائية » غالا سيرة الفلاسفة الأقديين ( يوق س ۴۷ س 
4 »> وابن ا أميمة ج ۲ س ۾ س ١‏ ) لكان كلام الؤلف هنا ردأ كانياً على 


كلامه السابق - 
(؟) عبد القارى" عند أسماب التراجم » ولا سهااين ألى أسيبعة » كتب ابت سيا 
والظروق النى ساطت پتألیف كل كتاب مها . 


(4) أا ق سنه بقلمة فرديان قسيدته # 
دحشولى والقين ا راه وكل الشك فى ار الخروج 
(©) جرى أبن سينا فى رسائله فى المكنة الإشراقية على أسلوبه الجاز والتشبيه ء 
فالس القاثق ااملغية الويآ شعريا خياليا » كا فمل ق قمة جى إن يقظان ورسالة اللي وغيرعا» 
عا يستسق دراسة خاسة ‏ وقد لعر مهرن (0ع7طء88) هذه الرسائق ؟ وى متاح إلى حراسة 
جديدة ولغر جديد . 


o. 


وكان ان سينا » متى طلب إليه » يضم اليل ولمنعئق والطب فى كالب 
شەرى ° ؛ وهدء طريقة أخذت تشيم بالتدريج مدذ القرن العاشر اميلادى 
( الرابع من المجرة) - 

وإذا أضننا إلى هذا كله آنه كان ستطيع أن يكشي يالعر بية أو بالفارسية » 
إذاشاء » وجدنا فى شخص أن سينا مثلاً قرجل للتدرتب على أشياء كثيرة 
الأخذ من الملوم بأطراف شق 

وكاتت حياته حافلة بالعمل ويالفات إلى حد الإفراط ‏ 

وعو فى التبوغ دون مواطن 4 » متقدم عليه بالزمان » وهو الفردونی ° 
( ٠ه‏ س 1٠١١‏ م)» شاعى الفرس المظي ؟ وهو دون الپیرونی فى الميقربة 
الملية ؛ ولا بزال لحذين الرجلين شأن كبير إلى وميا . 

غير أن ابن سينا کان مترجا عن روح عصرء ؟ وإلى هذا يرجم تأثيرم 
الم » وشأنه فى التارييخ . وعو لم يفعل ما قله القارابى من الا نسلاخ حن 
المياة العامة والاستغراق ق قراءة شراح مذعي أرسطو ؟ بل زج عنده عل 
اليونان بالسكة الشرقية » وكارك يقول حسينا ما كُتب من شروح لمذاعب 


4 ألى فى للنطق قصيدة شام با اسم الرئيس اى الحسن سهل ين عند السولى‎ )١( 
0 ٠, لطائف فى العمر الملى وأشمار كثيرة » بنشها علي م وبشوانلتى‎ 
» الحاة وللواعظ الهذيبية ؟ وآم قسائده القميدة العينية الى وصف فيا هبوط القس‎ 
CONAN. . وعغالمتها الجسم الكثيف ؟ وعروجها إلى عالھا  ( ابن بي أصييمة ج ؟ من‎ 
وتهد قصيدته فى النفس وقميدته فى لما ء وي السماة « القصيدة للزدوجة » متشوريين‎ 
مع كعاب متلق المصصرقيين س القاحية ۱۴۲۸ ھ س ككلم‎ 

02( عو أبو اقام القردوسى صساحب التاهتامه ( كتاب اللوك ) ؟ وعى شعر تيلم 
الجن آلف بيت ؟ ويقول الأستاذ هوار (221م75) إن القردونى وك » على ما تمل ء 
عام ٠۳۷١‏ ع وتوف عام ٤١‏ م . انظر هائرة العارف الإسلامية 

ليق انظر قم ٩‏ مما يلى - 


لفن 


القدماء » فقد آن لذا آن تنثىء فلسفة خاصة با ؛ بريد بدك أن يصو ر النظر يات 


القدعة بصورة جدينة0©. 


: الماوسم الفلسفيز » النطي‎ - ٣ 

ويحاول ابن سينا فى طبه أن عرض للسائل فى نسق مركب » ولكنه هنا 
قيس بالتطق للدقق فى علمه - وهو يجمل للتجربة » من الوجهة النظرية على 
الأقل » مكاناً عظيا ؛ فيفل مثلا فى بيان الشروط التی لا يمكن يدوتها التطم 
يتأثير دواء من الأدوية » ولسكن المبادئ الفلسفية التى يشتمل عليها الطب يجب 
أن ستعیرها من الفلسقة . 5 

والقلسقة على الحقيقة تنقسم إلى للنطلق”؟ والطبية والإهيات ؛ والفلسقة 
بالإجال تشمل عل للوجود عا هو موجود » وتشمل عل لليادئ التى تقوم عليها 
العاوم” الجزائية””؟ . وبالقاسقة تبلغ التق المتقلقة أ كير كال تقسم لياوقه 
الطقةٌ الإنسانية . 


» » جد حي من هذا للمى فى مقصة أبن سينا لكتايه « متلق للصرقين‎ )١( 
. ل القاهية‎ 

(۲) قول اين سينا إن الق 23 افتحسيل الماوم « لأله يكون هلا متها على 
الأسول الى تاج إلها كل من يقتتص الموهول من اللوم » ( منطق للشرقيين ص * ) . على 
أن ق تقسيم لاؤلف هذا [غفالا قعل الرياغى » وهو أجد فروع الفلمفة- النظرية عند ابن سينا 
( تفن الأسدر س ٦‏ و ۷ » وااؤئف يدل عن هذا الق قا بعد > فى مقلله من ابن سينا 
فى دائرة المارف الإسلامية ء قيجدل خسم القلفة على نحو ما تلاحظ ٠‏ 

(5) يقول ابن سينا إن لكل عل ميادى" » ھی مقدمات” عشب رهت ولا برهن فيه ؟ 
وايس على واحد من اعاب العلوم الجزئية أن ثبت مياد“ عله ٩‏ د بل يال مياد" الملوم 
المزثية على ساجب المع الكلى » وعو المي الإلمى » والملم الناطر فيا بعد الطبيمة » وموشوعه 
للوجود الطئق » والطلوبه فيه البادى" العامة والراحق الامة  »‏ وعنده أن الملل الجز 
يحت فى حال بعش الموجودات » عخلاف الملل الإ لى » فهو يبحت فى الوجود للطلق مح 


Yor 


والوجود إما عقلى مفارق » وهو موضوع ما بعد الطبية ؛ وإما ماد , 
عسوس »ء وهو موضوع الطبيعة ؛ وإما ذهنى متصور > وهو موضوع التطق . 
وموضوع الطييمة لا بوجد » ولا يكن أن يتصوّر وجوده » ريا عن الماد ۽ 
أما موضوع ما بعد الطبيعة تلا تخالطه للادة ملا وموضوع العا متعزع” 
من الادة بطريق الجر بد » وهو يشبه موضوع الرياضة من مض الرجوء » 
لأن موضو ع الرياضة قد يكون مأخوةا من المادة بطويق التجر بد“ ؛ ولكن 
كن على الدوام تصويراه وا كيه من مادة » على حيت أن موضوع النطق 
لاوجود له إلا ق الذهن » كمنى الوحدة » والسكثرة » والعموم » والخصوص » 
والوجوب » واللإمكان ء ونموها ؟ فيكون النطق علا لمان » فى بمثابة الصور 
التى داد الفكر ‏ 

ومنطق اين سينا يتقق فى التفاصيل مع منطق القارابى ؛ ور ما كنا نسعطيم 
أن نرى هذا الاتفاق أقوى ظيوراً » لو أن تصانيف الفارابى النطقية حُنظت 
ووصلت إلينا يابا . وان سينا كثيراً ماي كد نص المقل الإنانى ء وعذا 
النقص يحمله فى حاجة إلى القوانين النطقية ؛ وكا أن صاحي الفراسة يستنبط 
من ملامح الشخص الظاهرة أخلاقه النفسية الداخلية فكذلك يتوصل صاحب 


= «ويتهى ف اللقصل إلى حيث تبتدى” مته سائر الملوم» . والفلسقة الأولى ء مندابن سيا » 
تبحث فى الوجود املق ؟ الفاسقة الأولى » والعل الكلى > والإلملى » وعلم ما بعد الطبيعة 
كلها تی٥‏ واد ء هو عل میادی" اللوم المرتية اكتاب النجاة س ۱۹و٤‏ ۱۱و۲۲ . 

(۹) منطق للع رقع س  *‏ 

(۷) حى ولا فى التصور الت كنات اق واللا ك -- قن الصدر ص 5 . 

(۴) هو أمور قد خالط الادة > وقد لا الها كالوحدة » والكترة ء والكلى ٠‏ 
والجزئى . تس الصدر س © 

)٤(‏ موضوعها عالط للادة » وقد يتصوره الذحن بلا مادة معينة » كالمثلت والريم 
فكل مادة تملح لختالطها . تفن لأسفر س 1 - 


tor 


المنطق من القدمات المملومة إلى اجمول”“ . وما أسهل أن تتطرق لهذا الاستقباط 
أخطاء التخدّل والحس ؟ فلا بد من مجاهدة الس ترق بالتخيل إلى حر به اسرهه 
اامقلية الخالصة » الت نتطيع يها الوصول إلى المتائق اليقينية للطلقة . وكا أن 
البدوى لايحتاج إلى تمم النحو ء فكلك لايستدى عن للنطق إلا رجل” مؤي 
بإقام 0 1 

وكذلك يتناول ابن سينا مسألة الكليات على طريقة شيبة بطريقة 
النارابی » فيذهب إلى أن للأشياء » قيل تکارعا » وجودا فى عل الله ونی عقول 
اللائكة ( عقول الأفلاك ) ؛ وهذا الوجود تعرض له اللكثرة » إذا اتخذ 
الصورة المادية ؛ ثم برتق أخيراً : وتزول ته الموارض الشخصة » حتى يصير 
معن یکی الدقل اللإنسانى ؟ وکا أن أرسطو فرق بين جوعس أول ( الجر ) » 
وجوعى ثان ( هو الْكلّى للعقول ) + تمد ابن سينا يقرّق بين معت (مناصهاهة» 
أول ومعنى ثان ؛ والأول يتملق با رليات » والثانى يتعلق بالممانى المقلية . 


€ - ار ریات والطبيعة : 
أما فى الطبيعة والإلميات قابن سينا يفارق القارابى » وتظير هذه للقارقة 
آ كبر ما تكون فيا ذهب إليه ابن سينا من أن المادة لاتصدر عن الل » 


« رمز ابن سيتا فى قصة حى إن يقظال لعل النطق يلم الفراسة ء والفراسة ممرفة 
الخنى بتوسط مور ظامية ؟ والنطق يتوصل يه من مقصات اعم إلى تنام ومطاوبات خفية 
( حى إن يقطان عليعة يدن ص ۳ ) . 

(؟) التجاۃ س ٦‏ اه ورأى ابن سينا ق أمر الحو وللنطق هو رأى القارا بى للتقدم . 

(۴) ابام س هج س ام 

(4) يقول اب سينا إن الواجب رىء عن الجسم ء وعن كل ما حو بالقوة ؟ وعو واحد 
عن كل وجه » فلا بصدر عنه كثير > لا بالمدد ء ولايالاتقام إلىمادةوصورة ء وإلا اختلقت =< 


ديف 


و بذاك جمل المقولات فى مكان أعلى م نكل ماهو مادى » رقم بهذا من شأن. 1 
النفس من حيث هى وسيطة بين عالم العقول وعالم الأجسام”"؟ . 


وتحن نستطيع من التأمل فى معتى الواجب والمكن أن نصل إلى أن هناك 
موجودا واج الوجود . ويرى ابن سينا أننا لا يى أن تاتس البرهان على 
إثيات البارئ] » مستدلين عليه بشیء من = اوقاته © بل ينبقى أن تستنبط من 


إمكان ماهو موجودٌ وما جوز ف المقل وجوده » موجوداً أل » واج 


الوجود » وجود- عين ماعيته2؟ . 


حاليات فى ذانه ؟ ودن عأول للوجودات عنه واحد بالمدد والذات ؟ وهو عقل عض . 
ولا عكن أن يكون أول عادر عنه صورة مادية » وإلا كان ما بعدها من المور موجوحآ 
خوسطها » قى سين أن الاحة ابلة قفط . ولا كانت الةول والنفوس جواهى ممارقة استحال. 
أن يكون وجودها عن الآول بتوسط شىء غير مقارق ؟ ظالادة فى للرتبة الدنا بعد التقس 
( ناتس 4غ٤‏ سد ومع)ع. 

)١(‏ يستدرك الارون کارا حى شو ء عند كلامه عن الفارالى فى دائرة للعارف الإسلامية ء 
على هذا الرأى الذى براه لأؤلف ء لآنه بوم أن الناراى ءال بصدور الادة عن الله . ويتتد 
البارون إلى كعاب لامارابى فى مرادى” الموجودات مو جود بالميرية ( ترجة موی بن رتكرن ) » 
بتي فيه عراتب الوجودات على طريقة متهب الصدور » مماقق مم ما يقرله ابن سينا 
مام الاتفاف . طي أن يان مراب المدورء ا هده عند القارالى ٠‏ فى تاف كتيةء لا عمف 
عا هو عند ابن سینا ء فالمتاصر عى انر لارحردات راچ س ۹ نب ۷ فيا ققدم . 

(۷) يشير هنا بالجلة إلى الفرق ين للتكامين والفلاسفة فى إئبات واجب الوجود : 
فلأولون يتحدون إل الحدوث ( اة من 419+ )اء مستدالدين على المالق عذلولاته ء 
والآخرون يتدون إلى الإسكان » فيتداون على الواجب بإمكان المكات . وان سينا مال 
معت القمل والإيجاد إلى : عدم » ووجود يعدم العدم » ووجود» ورهن على أن تعلق القعول 
بفاعله يكرن من جهة وجوده بثيره ه أعنى الإمكان ء لا س جهة الحدوت . ( إشارات طبعة 
ليدن س ١48‏ ل ٠4١‏ ) 2 ويقول ( تفس للصدر س ١4‏ ) ء سد إ2ات الواجب على 
آساس أن العام مكن ء ممتاج إلى علة رجه اوجود ؛ لأن وجوده ليس من كاله : 
۾ تار كين لم عمتجيو يا نا فرت الأول ... إلى تأمل لني تفس الوجرد ء ولم متم 
إلى أعشان من غاقه وقمله » وإن ان ذلك دللا عليه 4 لكن هدا الاب أوثق وأشرف » 
أى إدا اعتبرنا حال الوجود ء قتهد به الوجودمنحيث هو وجود ؟ وهر ید بعد داكا کت 


Yoo 


وكل ما تحت كرة القمر تو ممكن ء بل الأفلاك أيضا بمكنة من حيث. 


هى ؛ وإنما تير واجبة الوجود ببب واجب وجود قيرها » مارم عن 


وواجب” الوجود واحد لا كثرة فى ذاه بوجه ۽ ولا يكن أن تدر عنه 
كثرة ؛ هذا الواجب الأول هو إله ابن سينا - و جوز أن تضاف إليه صقا 
كثيرة »کالقول بأنه عقل وتحوذلك ؛ غير أنه لا بوصف بها إلا على سبيل السلب 
أو الإضافة » حتى لا تتعارض مم وحدة الزات" . 
فالواحد الأول لا يصدر عنه إلا واحدّء هو الل الأول . والكثرة إنما 
تيدأ فى هذا الىقل ء فيتقله لسلنه يصمدر عبه ثالث » حو عق يدير التللكة 
الأقمى ؟ ويله لذاته تصدر عنه نفس ء يقمل عل الفاك فمل بتوشطها ؟ ثم 
إن العقل الأول » من حيث عو كن الوجود » يصدر عنه جرم” الاك الأقمى , 
وومر الصدور عل هذا النحو؟ قم نكل عقل تصدر ثلاثة آشياء : عقل » 
ونقس » وجسم . ولا كان المقل لا يكن له تحرياك الم بغير واسطة ء قلا 
بدله مون نفس يۇر بتو گ۹ . وأخيرا يأتى المقل الال » وعنه تصدر 
کار ما بسده فى الو جود ؛ وإلى مثلهذا أشي فى الكتاب الإإحلى : « لمم ياتا 
فى الآاق وق أهمم  »‏ أنول : ہنا کم لاوم ؛ م يقول = « اوم يكن إربلته 
أنه على كل شىء شيد » ء أذول : إن هذا حك المديقين اين يتفهدون + لا عله » . 
)١(‏ صقات الواجب وأدتها فى النجاة سن ووم س ۳۸۳ ,اووس د ازعم 
والإشارات س ۱٤٤‏ س 1٤۷‏ . 
(۴) افظر رسالة قى ممنى الزيارة » حيث يقول ابن سيا إن للبد الأول يؤر فى المقول » 


وهنه تؤلر فى الغوس » والنفوس تور فى الأجرام الباوية م وهتہ حور فى فيا تحت فلاف 


القمر ‏ (طعة ايدن س 5+ ) . 


امنا 

مادة الأشياء الأرضية » والصورٌ المنسية ء والنفوسٌ الإنسانية ؛ وهو يدر 
ہہک . 

وهذا الصدور أزْلى لا جوز تصوثره على غير ذلك ؟ وله اميل - وار 
جرد إمكان ازل ميم الوجودات ° . والمقل لا يؤتر فى الميولى ؟ فعى 1< 
ألذى يقف عنده فمل العقل » وعى عبدأ التکار فی المزئيات كلها 

على أنه لم يكن بذ من أن يستشنع السلدون الأنقياء حف الآراء ؟؛ تم كان 
متتكلمو المتزلة يقولون إن الله لا يقدر على فمل الشر > ولا على فمل شىء مخالف 
الحكة”" ؛ ولكناهنا ترى الفلغة تقرر أنه لا يقدر إلا على تمل ماعو بمكن 
فى ذاته » لا على ما هو تمكن بالإطلاق7"؟ » کا تقرر أنه لايصنر عنه مباشرة 
إلا المقل” الأول . 

أما فيا عدا هذا قنجد ابن سينا لا يألو جههاً فى التوقيق بين فاسققه و بيت 
عقيدة ههور للسطين » وهم أهل السنة والمجاعة ؛ فيقول إن كل ما هو موجود » 
خيراً كان آم شرا ء فهو موجود تدر اله . وللكن الله لا يرضى إلا اعلير ؛ 


)١(‏ يد هنا مقسلا فى التساة س ماوع س وه ل 

(؟) إثارات می ٠۵١‏ . 

(۴) انطر مذاهب التكلمين فيا تقدم من عذا الکتابه س ويا انول 

() عتد علاء الإسلام أن الله لا صلق قدرته بالمال ولا بالمنتاقش » وو رأى یح ۔ 
ولل الؤلب #صد أن قدرة اله لا تفل الا القدور > ا كن أن يؤخذ ذاك من كتاب 
الإشارات ص ٠١١‏ . 

() لان سيا رساك فى التدر يترع ضا متزع أعل الدة فقول إن الت علي وكدر 
الأحياء على ماعى عليه قبل خثتها © ويقول : لو جملا مةل ساطاقا فى مأل القدر » وحمناء 
سكا لملا الجاب الأقدس عرشة ذل وعدّرء ف کان إتئاؤه ما أتعأ لفرش أباب داعت 
وبيب أعام عزمه خقام ؟ علا ! لا أل عما يقل » يمل لك الراسخون فى الملل - (طيعة ليدن 
ه 6 ) س راجم تحليل رسالة القدر هذه ورأى ابن سيا فى القدر قى آخر هذا النصل . 


Yay 


والشر نما هو عدم الثبىء”"؟ ؟ و إن صدر عن الله فهو بالمرّض”"" . ولو آن الله لم 
بود حذا الما لما يلازمه من الشر بالضرورة لكان ذلك أعفلم عر 

ولا مكن أن يكون الال أحسن ولا أبدع مما هو عليه بالفسل2*7 ؛ والعناية 
الإلمية السار بة بتوتط تفوس الأعلاك تتجلى في نظام الما البديم . واه والمقرل 
الفارقة لا تمل إلا الكليات » فلا تی بالجزثيات 7" . ولسكن لما كانت نفوس 
الأفلاك تقدر على إدراك الجزئيات » ولا كان المقل يؤر قى اسم يتوسط 
تلاك النقوس » فإن قى هذا مسغا اقول بالمناية بالجزئيات » و بأشخاص الإنسان ؛ 
وهو كنت من تعليل الوسی وما إليه . 

ويظهر أنه لیس عستحيل » عند ابن سينا » أن جد جوعي” من هدم ۽ 


. ۹۷ ماقتس‎ )١( 

0) اة ص ٤۷٤‏ . 

© اة ص 4۷١‏ . 

(4) من لاوجودات ما هو خير محش مي من الشر » كالأمور النقلية والسماوية ؛ 
وبق طمن الوجودء هو هذا الأرضى ٤‏ والخير فيه غالب عل العر » والشر فيه لأجل المي م 
ويتبقى آلا يترك خی كتير لتغادى شر قليل » وعدم وجود المالم أعظم شرا من وجوده 
۴ هو . ومد فى النجاة فصلا ى العناءة الإلحية ويان دخول الثر فى القضاء الإفى 
س 415 ل 4۴۷ . وآراء ابن سينا عثا تنصل يأراء من قدمه من فلاسفة اليونان ء 
وہ قبا يتلق المع على هذا العام تعبه آراء ليينتز شما ناما فى كتابه اكسمى جمد واا 
200166 — وحته نقطة طريفة تاج إلى دواسة 2 ولا بد أن تمكون آراء أبن سينا 
غد عرفت للا وربين من طريق رة كتابه « الثفاء  »‏ 

(0) عند اين سينا أن تمل الواجب لأشتاس المزئيات » مع ما يمرض لها من كون 
وفساد » يقتضى تير ذاته » « نل واجب الوجود يمقل كل شىء على نمو كلى ؟ وهم ذاك 
فلا يبه عنه شىء شغخصى > فلا يمزب عنه متقال ذرة فى السموات ولا فى الأرض »© وكيفية 
ذلك أنه قل ذاته » ويقل أوائل للوجودات » وكل ما يتواد منها ؛ فإدراكه الجزئيات 
حو بإدراك أسيابها وأنواعها , على حو ما يستطيم الام بحركات السموات أن ينی“ يكسوف 
حمين لإساطلته بأسبايه . 

(5) نماة س 45 وإشارات س ۲۱۰ . 

ا(۷ س طلفة) 


3 


Toa 


أو أن ينمدم بسد الوجود » وذالك خلا قول بالموكة لمتصلة » أو مخروج الأشياء 
على التشريج من الإمكان إلى الوجود . وكلام ابن سينا فى الملاقة بين أصداف 
الوجودات من القل وابقسم » والصورة ولقادة » والجوهى والعرض » يغلي 
عليه التبوض فى الج . وأيّا ما كان فللخوارق مكان فى فلسقة ابن س ؛ 
وهو يذحب إلى آن فى الانقمالات النفية القوية الى تسيب حرارة شديدة » 
على نمو مقا" » مثالا للكثار الممارقة التى نحدث عن الفس الكلية » وإن 
كانت هذه النقس نجرى فى المادة على قانون طبيى 9 . 

ومع قول ابن سينا بمثل هذ الاستسدادات فى النفس ء فتلا اتقع بها فى 
مثه أو بنى عليها فلسفتة . وهو حارب التنجم والتكيمياء مجح العقل الخالصة . 
على أنه لم يكد يموت حتى نبت إليه أشمار” فى التتجر 7"“وصوترته بض القصص 
التركية الشمبية يصورة ساحرء ورعا كارك محل محل صوق قديم كان فى 
تناك القصمن . 

وأ "كير دعامة يقوم ايها مذهب أبن سينا قى الطبيمة هى افتراض أن الجسم 

)١(‏ خصس ابن سينا المط الماشر من إهاراته لأسرار الآيات ؛ فإذا بلننا أن عارقاً 
آمك عن القوت مدة غير ممثادة أو أطاق بقواته قلا » ترج عن وأسلم مثله » أو حداث 
عن غيب ء فينبقي أن نصدق ذلك ؟ ولسكن أبن سينا يمل حذء الأمور الخارقة المتقر المادة 
ليلا برجع قيه إلى اعتبار مور الطبيمة : فى الإمساك عن اللام مثلا ينشمد على ما ين الي 
والقس من علافة ؟ فأحوال النفس تور فى قوى البدن والمكس > كا أن العهوة تسقط 
عتد الخثائف ؟ وقوى بدن اللارف منجذب وراء غه للتوجهة بالكلاية إلى الما القدسى » 
قصال الأغمال الطبيعية للنوية إلى التفى التباتية ؟ وينتهى ابن سينا إلى أن إمساك المارف 
عن الطعام غير عضاد لمحب الطبيمة . وليرجم القارى” إلى استقساء الموارق وتمليلها ف 
الإشارات س ۲۰۷ س عع . 

(۲) فقس الصعو . 

(۴) ابن ألى أصبيعة ج ۲ ص ١١‏ . 


Ye 


لا عن أن يكون قاعلا ؛ واتفاعل هو دال قود أو صسورة أو شس" أو المقل 
يتوشط الضس . وعنده أن فى العالم الطبيعى قوى متدرجة لا حص اء وأ 
مسراتيها من أدناها إلى أعلاها هى : قوى الطبيمة » والنبات » والميوان » والنقوس 
الإنانية ء والنفوس الكلية . 


0 ¬ ووو سارہ والنفسى امو اساي 3 

وجه الفارابى كل هه إلى المقل اتمالص » وقد كثر التأمل لاله ؛ أما 
ابن سينا فمتايته موجّية دات إلى النفس . وكا أنه فى طبه وضع اباس تعب 
عيته » فإنه فى قاسفته بوعل النقس فى هذا الكان ؟ بل عو سى موسوعتة 
النلسقية : « الشفاء » ( أى شقاه الس ) ؟ قعل النقس هو عور قلسفته . 

ومذھب' ابن سينا فى الإنسان تفي [ أى أن الإنسان مكب من جسد 
وتفس ]ء ولیس بين البسد والنفس اتصال” فى الموعس . وکا أن الأجسام كلها 
توجد من امتزاج العناصر بفمل الكو اكب » قاسم الإنسانى ينشأ من أحين 
الس جة المنمربة اعتدالا ؛ و إذّن قن للمكن أن تنش الأجسام نشوءاً طبيعيا» 
ويكن أيضا وجو نوع الإنان وفناؤه على هذا النحو الطبيعى”" . ولكن 

4 يهول ابن سيتا إن جيم العناسر الأريمة بطبقاتها لوح الأجرام_الفلكية‎ )١( 
والكاثنات الفاسدات توف من تأثير تلك وطاعة هذه وإذا امعزجت العناصر امازابا أ ك‎ 
اعتدالا نكأ عتها يسبب القوى الفلكية نات » وإذا زاد اعتدال لأرّاج اسصد اقول الس‎ 
- الميوانية بسد آل يتوق درجة ال النباتية » مق إذا أممن فى الاعتدال قبل النفس الإنائية‎ 
على آن قوى النفى ليست تاشئة عن-امتزاج المناصر > بل هى مستفادة من خارج -- التجاة‎ 
وكتاب النفس علبعة اتيك س ۷۸ س ؟ . على أن السكتدى‎ » ۲٠۷ » ۲۰۹ ۰ ۲۲۹ س‎ 
قد سبق ابن سينا بالقول يديه من حته الآراء » قهو يفسر وء الوح الإقاتى وما على‎ 


الآرتى من الحرت والنمل بفمل للؤائرات الملوية الى هى أحاة قى د لايدح ‏ راجم المزء الأوله 
من رسال السكتدى » س ۲۰۸ ل ۲)۳۷ . وده 


لهذا 


النفس لا تنكأ من امتزاج المناصر » وهي لهست ص ورة لازمة للجسدء بل ى 
عارضة 4 . ولكل جسد فس خاصة لا تصلح إلا له ؛ وه تفيض عليه من 
واب الصور » وعو المقل النتال - وكلة نفس من أول اما جبوحر” جز 
مستقل فاته » ولا تزال جریا واستقلاًا يتزايدان دة بقائها فى الجسد . 

على أن هذا لا بق بوه مع القول بأن لمادة أصل التكترقى ا إزتيات ؛ 
ولكن نيلوفنا يكير التفى ء ويتجب بها إيجاب الأب بابن له صغير تابخ . 
وم یکن ابن سينا سل التصديق لما تاق إليه » وه وكثيراً ما يحذّونا من أن 
تتسرع فى تيول أسرار من جائب أحوال النفس وخوارقها”'؟ ؛ ولكته يقص> 
علينا الكثير من قوى النفس العسيبة الختلفة » وما عكن أن يصدر عنها من 
آثارء وى تلك طرق الياة اللتوية التشدية وتتجاوز مهاو اللاوجود وتجتاز 
عاتب الوجودات التفاوتة . 

والقوى النظطرية أفضل” قوى النفس . والحواس الظاهسة والباطنة تتقل 
إلى التفس الناطقة ممرفة هذا العالم . وابن سينا يفصل بتوح خاص فى 
نظرية اللواس الياطنة » أو قوى القخيل المتوسطة بين الس والمقل والتى 
عسكزها الدماغ . 

جرى النلاسفة الأوطبيون على القول بوجود ثلاث حواس باطنة » أو ثلاث 
ماحل لعملية الیل : 

س عم الإدرا كات الحسيّة الحزئية يمملها » وجَّْلها صورة كلية » 
وذاك فى معدم ا ما 1 الشترك ]. 


)١(‏ ارجم إلى الط العاشر من الإشارات حيت يملل ابن سينا ارارق تعليلا عبسلها 
جارية على انون الملبيسة ‏ 


TY 


۲ س التصكف ف هذه الصور القى فى الس ال _ترك وجو رها بممونة 
الصور الموجودة قبلها » أعنى حدوث الإدراك على المقيقة ؛ وذلك فى التجويف 
الأوسط من الدماغ . 

+ س حفظ الصور للدركة » قى الحافظة ؟ وسيكزها مورك الدماغ . 

أمًا ابن سينا قهو يذهب فى التحليل إلى أبسد من عؤلاء الفلاسقة ؛ فى 
التجويف القدم من الدماغ مجدء يغرّق بين الحس المشترك ء و بين حافظة هى 
خزانة الصور التى فى الس اللشترك ؛ ثم هو يذهب إلى أن الإدراك » انى 
هو وظيفة التجويف الأوسط من الدماث » محدث بعضه دون شمور » وذلك 
يتأثير المياة الحمّية النزوعية »كا هو الخال فى الميوان » و بعضه يحدث عن شعور 
بفعل المقل . وى الحالة الأولى يظل الإدراك متصلاً بالمالى ء قالشاة تدرك 
عداوة الذئي” ؛ أا فى الحا الثانية قتع حاثرة الإدراك » حتى بصي ركذي . 
وتأنى يمد ذلك قوة خاسة » مرها الجو يف الوسر من الدماغ » وهى القوة 
الحافظة المتصورة » أوخزانة الصصور القى تعكون مرن القوة الوهمية الحسية 
والإدراك الق . 1 


)١(‏ سى الس الشترك فاطاسيا ( نياة س 558 6 » ويسيه للتصوكرة ( تقس 
السدر س ٠۲‏ ) ء وعى الى تقبل جيم الصور الحسية الى تأنى بها المواس ؟ ويسى الحافظة 
الخيال أو الصوكرة » وى حفظ ما قبل الس الشترك ‏ لها س 755 . 

(؟) قسمى هذه القوة عند الإنسان باللفكرة وصد الميوان اللتخيلة . 

(۳) يسى حف القوة بالوعمية » وى فى نياية الويف الأوسط ء وتدرك العانى غير 
الغمسوسة الوجودة فى السوسات اللزثية » كمداوة القشب وعية الطفل ( اة س 751 ) . 

(4) يتطيق هذا التقسي على ما فى كتاب النجاة اتطباقاً تاما > وامله الرأى الأخير 
لان سينا » وق كتاب النفس أريع حواس باطنة لا تخاو من اشطراب لاص ١م‏ -- 28) . 


نلا 


وعلى هذا فعند ابن سيتا َس حواس باطنة تقابل اتس الظاعي:3"© ؛ غير 
أن هذه المواس الياطنة ميلف نمام الاختلاف عن نظائرها عند إشوان الغا 
( انظر ب ٣ف‏ ۲ف ۸). 

وحنایعرض سؤال لا مجيب عليه ابن سينا وهو : حل يكن فصل التذاكر 
واعتباره ثوة ست عن ٩ OE‏ 

اسيل : 

والمقل هو أعلى قوى النقس النظرية . وفى الإنسان عقل” على » وقعله 
“بظير النسدّة فى الطبيمة الإنسانية غلهور اعتباريا غير مباش ر ؛ غير أن وحدة 
العقل تعجقى مباشرة فى شعو را يأتفسنا » أو إدوا كنا قاتا إدراکا غالصاً . 

والمقل لا يرك قوى النفس الدنيا فى مكانها » بل هو يرتق بها » 
وذقك بجريد اللإحساس من الموارض الشخصة وبانتزاع صورة كلية من 
الصور اة . 

والمقل يكون فى أول الأمى عفلاً بالفوة ؛ ثم يصور عقلاً بالفمل ؛ وذقك جا 
يصل إليه من إحساسات تؤديها إليه اواس الظاهية والباطنة ؛ فالمقل رج 
بالاستمال من القوة إلى الفمل » وهذا حدث بواسطة الإدراك» ولكن هذى 


(؟) ااحواس الاهية ق الميوان الناطق من حيث للثفعة تريب عالف ب ترعيها فى 
الحيوان غير التاطق م كناب النفس س ۳۹ س م0 

(۲) يسى ابن سينا القرة الخامة الى فى مؤخر افدماخ النوة الحافظة اللا كرة ‏ تجا 
س 575 واقس س ۵۲ . 

(©) لهذا المدل امار بالقياس إلى القوة الميوائية » واعتبار خر بالمباس إلى القوة 
التوهمة ١‏ وثالك بالقياس إلى فاته س عا مى 2519 . 


Tf 


وإنارة من فوق » من واهبء الصور » وهو المقل القمّال الذى يفيض الصور على 
العقل الإندانى" . 

غير أن نفس الإنسان ليس فيها حافظة” تمفظ المانى المقلية الجردة » لأن 
الذا كرة لايد أن ترتكز أبدا على موضوع محسوس ‏ فإذا أدركث التفس 
الناطقة شيت ذإن هذا الإدراك يقيض عليها دانم من المقل اننال . والنقوس 
الناطقة لا تاز عوضوع معرقتها ولا بمقدار ماحصاته من سارف > وإتما 
يكون تمابزها عقدار سرعة استعدادها للاتصال بالعقل التثّال » الذى تتلق 
عله امرف 

مم إن النقس الناطقة » القى تعرف ما تمتها يفضل علوّها عليه » وتعرف 
مافوتها بشروق نور المقل الكلى » فى الإنان على الحقيقة ؛ وهى حادثة عن 
عدم » ولكتها جوهر قردىّ بیط ء لا يطرأ عليه فساد ؛ ولا يعرض له قناء . 
وق هذه النقطة وضوح بمتاز يه مذهب ابن سيا على مذهب اقفارای . ومنل 
عهد ابن سينا صار المذهب القائل مخلود الوس الإنسانية الجزئية الحادثة يعرف 


(0) اة س ۲۹۹ س ۷۲ . 

)0( اقل الميولاأى الات : فإذا كان الاستمداد قوياً لم بمح فى الاتمال بالمقل الفعال 
إلى كبير شیء > ولا إلى تمم » یل أنه یعرف کل شیم من شه ؟ وتسسى هذه المالة من 
المقل الميولااى قدسياً » ولا يهترك فيه جيم التاى . والحدس قل الذمن يمتنبط به بذاته 
المد الأوسط ؟ والذكاء قوة ادس ء والمدس يتقاوت كا وكيفاً . ومن الاس من يكون 
ساق الئقس شديد الاتصال بالميادى" المقلبة > عميث يعصل حدساً » أى قبولا لإلحام المقل 
الفعال » ورتم فيه السور الى فى العقل الفمال دقعة أو قرياً من دقمة -- كعاب التجاة 
VT < YY ©‏ 

ر۴) کتاب التفى عب س ۷۷ . وهنا ہیں ابن سينا جاء الوس بسد للوت متملقة 
بالمقل المعال ؛ بل عو يقول انپا تشحد به , على أثنا استطيع أنه هم مى كعاب الديتة انال 
نارای (س ٠١‏ ) ء يطريقة لا تحتمل العك » أنه يعتقد عخلود الغوس الجزئية ؟ ولعل 
مذعب المارابى أوصح من مذعب أبن سينا 8 


YE 


فى الشرق بأنه مفهب أرسطو » وصار المذهب المقابل له يعرف بأنه مذهب . 
أفلاطون 20 وها كانت فلسفة ابن سينا أ كثر من غيرها اتفاقا مم الدين ‏ 
والنغسمن قيدن الذى تمل فيه ومن الملل الوس يجملته مدرسة تكن 
فيها ‏ و بعد الوت الى ء وهو بطلان شهانى أبدى البدن ‏ » تبق النقس على 
اتصال قوى أو ضيف بالمقل الكلى . وسمادة النفس الليّرة المارفة هى فى 
اتحادها بالمقل الفكّال ( وهو ليس اتماد؟ ناما ) ؛ أما غيرها من النفوس تيا 
الشقاء الأبدى . وکا أن ضف اجس يؤدى إلى امرض ٠‏ فكذلك يكون 
المذاب نتيبة لازمة التفس الشر رة . وعلى هذا النحو يكون الثواية 
الأخروى متناسيا مع الدرجة التى بلفتها النفسٌ من الصحة وامعرفة فى حياتها على 
هذه الأرض <“ . والنفس التى صفا جوهرها من كدر الطييمة تتمرى عن كلام 
هذه الياة يما تومل من لوو" , 
وطبيعى أنه لا يصل إلى ا جناب الأسمى إلا القليلون ؟ فليس عل ذروة الطقيقة 


.مكان يتسم للكثيرين » ولا يصل إلى شرعة ممرفة الله الت تتدقق عفر دة فى 


عاركها الستلم إلا واحف يمد وار 


(1) اغظر مثلا النهافت اغرال طيعة يروت س ۴ سد عم . 

(؟) رسالة ق حنم الثم من الوت ملبة ليدن س -ه . 

(؟) تقس اللسعر س ١ء‏ . وابن سينا يحلل فى هذه الرسالة ساب الخوف'من الموت 
مبرحتاً على أنه نون ال - 

(4) بين أي سينا فى رسالحه فى ماعية الملاة ( ليدن س ٠١‏ ) أن ,سمادة التقس 
وثوابها متتاسبان مع كال فعلها قى ادنيا - الظر أيضآً « رسالة فى معرقة الفس الابلقة 
وآحواما» س ١١‏ س ١۷ے‏ 

() رسالة حقع العم من الوت ص ١م‏ - 

(5) يتم ابن سينا رسالته فى مقامات المارتين يأن يشير إلى فلة عدد الوام لين إلى 1ج 
«يقول : « جل" جناب الحق من أن يكون شريمة لكر وارد ء أو يطلا مايه إلا واحدة 
بسد واحد » — لليمة ليدن ص ۲١‏ س ۲١‏ , 


Ye 


۷ - ار العقل فى الوا الرصرى : 

وجرى ابن سيدا فى بيان مذهيه فى العقل الإنساتى على طريقة ارمز تى 
گان ها آدبا فرس المتأخرون ؟ فينتفم بما انتعى إليه من خيال شعرى » 
و يقسرء . وأول ما يستحق عنايقتا شخصيةٌ ج بن يقظان الرمز بة ؛ وى تبين 
عروج النفس من عام المناصر ء عجتازة عوالم الطبيعة والنفوس والمقول » حقى 
تبلغ عرش الواحد القديم ؟ و يظهر حى بن يقظان لفيلسوقنا شیا بيا قد أوغل 
فى قلسن » ولسكنه ‏ فى طراءة ال لم يون معه عت » ولا ضضم له ركن ۰ 
وما عليه من لأشيب إلا رواه من يشيب”"؟ » ؛ وهو يتطوّع , بدايته إلى السبيل . 

حاول فيلسوفنا أن يمرق: الأرض والسسوات بالمونس الظاعرة والباطنة » 
وينفتح أمامه طر يقان : إلى للغرب طريق للادة والشر » و إلى مشر ريق 
الصور لمعقولة التى لا تخالطيا للادة أيداً ؟ ويقود حى بن يقظان ياد ونا فى 
هذا الطريق » و يدان مما شرعة الحسكة الإلذية ء ينبوع الشياب الام » 
سيث الفسن حجاب الحسن » والنو حجاب انور : وحيث السر الأزلى 07 . 


(1) قمة حى بن خظان ء طبعة ليدن س ١‏ س 87 

(؟) يقصد بالعباب الام أن الال التق تعره العقول للقارقة ٠‏ وثم لا يعارم قير » 
ولا تستسجل يهم طباشعهم إلى الدب والمرم 4 والوااد فيهم » وإن كان أقدم مد قهو أسبع 
وأشي بيجة » وان سينا يثير بذاك إلى صدور المقول بهم عن بنش » واستحالة وصول 
ار الزمان لهم ( سی بن قظان س ۲۰ ) - 

(۲) قول لوقا : لر #” أحد أن يتأمل الأول حمر طرفكّه ‏ وكاد عاف بره » 
لأن دة سنه تحب سنه » وأوره يمول دون مشاحدة آورہ لاس بن قطان س 3١‏ )٠م‏ 

(4) بريد أن الأول فرق الوسف ء وقوق الإدراك , « كله لهسته وجه ء» ولجوده يد » ٠‏ 
لا سرف بتير فاته > مهو هوق اليل والوسف - 


1 


غي بن يقظان هو هادى الشوس الناطتة الإنانية » وهو القل الفسّال » 
خر المقول الفلكية » وهو الذى يؤر فى المقل الإ تساف ي 

و يتخرج ابن سيدا مثل هذا اللمنى من أسطورة ترجع اليه المضر اليوناقى 
التأعر أصابها محويث يمد تحوير » وهى قصة الأخوين سلامان وأبسال9؟ : 
آما سلامان فهو عند اين سينا مَكّر التفس الداطقة [ وأ بسال مثل المقل النظرى »> 
وهو درجتبا قى المرفان ] » وزوجته ( القوة البدنية الأمارة الشبوة ) تقع فى حب 
أبسال » [ فأب علبها( وهذا الإياء هو اتجذاب القل إلى عاله ) ] » فتكيد 
لإيقاعه بين أحضانما[ بالاستماة بأختها ( وهى القوة السلية التى تسى المقل لطي 
الل النظرى ) وبتابيسها تفسبا بدل أختها ( وعذا حو تسو يل النفس الأمارم ] ؟ 
ولكن قبل أن غين الساعة الماسعة يلوح من الساء برق [ حو اللطفة الإلمية 
التى تستح قى أثناء الاشتغال بالأمور الفانية » وى جذبة من جذبات الق ] » 
خشف لمين أبسال حقيقة الأمى الذى أوشك أن بقع فيه » وينتگله من عا 
الشبوات الحسية إلى عالم المقلى الحض . 

وى رسالة أخرى شه ابن سينا نقس الفيلسوف بطائر یفلت من حبائل 
المياة الأرضية ب د كد شديد و يطير قاط مناطق شتى » ستى مخلصه ملك الموت 
من آن راغلا" 8 

)١(‏ خير قاری" أن برجم إلى قصة سی بن ينظان عم القبر ح الى تصيره «مها مرن 
Mehren‏ 2 وم قصة رمربة تبين قوی الإلسال وتقيدء عقتضبانها : قالرففاء قوى الإلان > 
والمقل الفمال شبح بهي ء"واليل عخاطيئه استعداد الققل الإناق » والقوة النشبية أمة فى خلق 
السباع » والعهوانية أمة فى خلق الهاتم وعكذا . 

(۲) جد هذه القصة مقملة ء بسد قستين تعبهاتها > وعلبها شرح الطونى »> فى آلخر 
« تسم رسائل فى المكنة والطبيميات » لابن سينا » طبعة 1 الفسطتطينية ٠۲۹۸‏ ه. 

(؟) هذه عى رسالة الطير » وهى من طراز سی بن وقظان » تشه التفوس سرب حت 


ينف 


تلك حكة ابن صيدا الإشراقية ؛ فنفسه تصيو إلى أشياء » وليس فى خرانة 
علیہ ما يشنى خليكها ء ولا تروى ظمأها حياته فى القصور . 


۸ لمتكي ارق : 


ولا يتعرض قيلسوفنا ليناء المذاهي الأخلاقية والسياسة من ناحيتها الفظرية» 
بل يترك ذلك لمهاء الفقه ؟ أما هو قيشر أنه رجل ملم »كانه ملاك فى س تة 
من هو فوق جميع القيود اللإنسانية . وعنده أن أحكام الشريمة » أو الأسكام 
الوضعية فى الدولة ‏ إنما تحب على العامة .كان عمد ( عليه الصلاة والسلام ) رى 
إلى إخراج العرب من بداوتهم ؟ ولياوغ هذه الناية بث فيم الاعتقاة يبمث 
الجساد» وهم ما كانوا ليد ركوا مى السمادة الروحية الحضة ء فلم د بدا ش 
أن یلمم ما بريد من طريق الأخيار فاب أو نسم بدنی يقنظرم فى المياة 
ال ى والزهاد » و إن أعرضوا عن متاح اللدنيا وطيبائها إعرراضا ماما » 
يشبهون حؤلاء المامة للتسلقين بالحسوس والذين تقوم عبادتهم له على القساك 
رسوم ظاحرية ؛ وما ذللك إلا لأن الزهاد إغا يتركون فنات الدنيا صرتقبين واب 
)20 وم قوم أعلى معا من العامة ومن الزهاد » وهم [ المارفون الذبن ] 


حدمن الطير يستغوبها السيادون » ققم فى أشر ا كهم » تتنظم علها ء ولا تزال تماول الخلاس 
حتي خلس أرؤؤوسها وأجتحتها > ونبق أرجلها > فتطير مجتازة العوالم الحالية حي تبلغ عيش 
للك تتدخل عليه وتشكو الها »> قيريها من لملفه وينقة الها من عخلصها من آخثر أغلاها , 
وهو مقك الوت . ( هذه الرسالة مطبوعة فى ليدن شمن تموهة رسائل الحمكة الإشراقية 
الى شرا مرن (سعطعقة) . وقد كعب التزالى من وجهة نظره أيضآً رسالة اعا « رسالة 
العلير » قى تفس المع بوجه عام . وبيته وين ابن سينا محال للمقارنة س راجم التمليق 
فى آآغر هقا القصل . 

. عنا تصو ر خاس فى بورء لا ستيد على نصوس سرعحة لابن سينا‎ )١( 

(؟) دين ابن سینا فى متآمات اللارقی (-ئ ۱۹۸ ۹۹۹ من الإشارات طبعة لدن د 


A 


يسبدون الله تی عبادته ء فیحیوته حا روحيا » منصرفين إليه يفكرم ء لا پبتغون. 
بذاك خير ذات الحق ؛ نهم لا يرجون رابا » ولا منافون عقا“ » ومتازون 
على من عدامم بان أرواهم قد انطلقت من الود . 

ولكن هذا سر ينبنى آلآ “بذاع العامة » والفيلسوف إعا ية فى به إلى 


خاصة ه653 . 


9 ¬ عصير ابن سينا والبيروق ١‏ 
وقد اجتمع ابن سينا ى أسغاره بكثير من علماء عصره ؛ والظاعر أته لم تنكأ 
عن هذا الاجتام صلات دائكة . وكا أن ابن سينا لا يشعر بفضل لأحد مو - 


= ۸۹۲ ) أن الزاهد عو للمرض عن متام الدتيا وطيانها » وأن المايد حو للواطب على 
الباحات » وآن المارف هو التصرف. يفكره إلى قدس الميروت » معدا لعروق نور المق 
فى سره . وزع غير المارف معاملة "ما , « كاله يشترى عتاع اليا متاح الآخرة » » وزهد 
المارف ه تہ عا يعغل سيره عن الق ۽ وکر على كل شىء فير الحق > ؟ وعبادة غير 
المارف مسال ما » كانه يسل لأجرة يأخذها فى الآخرة ء مى الأجر والثواب »> » 
وعباحة المارف « رياضة ما إهمسه وقوى تفسه المتوعمة وللتغيقة ليجردها بالتعويد عن 
جناب الفرور إلى جناب احق » تتصير مسالمة #سسر” الباطن سين ما يستجل للق ء لا تنازعه ؟ 
فيخلس السر إلى العروق الماع » وبصي دلك ملك ستقرة ء كلا شاء السرة اطلم طى ور 
الى ٠‏ غي "مراحم من الحم ٠‏ بل مم تيم ملها له » فيكون بكليته متغرطاً اق 
سك القدس > . 

> التارف يريد المق لناته » ويميده لأله مستسق #مباحة > لا وغية ولا رعية”‎ )١( 
» وإلا كان المق واسطة ء بل يقول أبن سيا : إن من آ لر السرفان الحرفان فقد هال بالتأتى‎ 
. فليس موحداً — نفس الصدر للتقدم‎ 

0( المارفون قد انعالقوا من قيود اللذات » وتتزحوا حى عن الزهد > لأنه حاغل » 
وعن السبادة » لأن تطويع اللقس الأمارة جز . ورجا ذهل العارف وغفل عن كل شىء 
قصدر عه إخلال بالتكالي الشرمية ٠‏ وهو فى حي من لا يكلف سس تقس للصفر . 

(6) عذا حو تصوف ابن سينا أو حكنته للعرقية الى يرى جولدزيير ( القذفية 
الإسلامية .59 .5 ,5 ,1 der Cegenwar‏ عدالدة) ا تنارس فشفته , ويرى شیر 
Antike, Bd. 4 )1928( 5. 4‏ علط أن ابن سينا قداكوتها بالمقل البارو . 


۹4 
التتدمين إلا #فارابى" في وكذاك لا يعرف بفضل لأحد ءن أحل زمانه إلا 
الأمياء الذین أظلوء فى کشوم ٠‏ وقد اج ج ان کو ( ارب اف ) 
مہات كثيرة وات ان انوم فز ؟ ع وهو معاصر له وأعل 
مته كيا فى اليحث العلبى ؟ ولسكن سرعان ما ابقطت هذه الراسة ° . 

والبيروتى ول بأن يعد تيذا الكندى والسسودى من أن تمتيره تليق 
القارابى أو لابن سيدا اذى هو أصتر مته سنا ؟ ومع هذا فيجدر أن تذكر القليل 
من اس قى هذا المقام » لأنه يعبر عن خصائص عصره . کان 1 كير ع الييروق 
متجها إلى الرياضيات والفلك ومعرفة أحوال البلدان والأم : وكان باسنا دفيق 
لللاحظة » وناقداً صائب النقد . وهو س مم هذا س مدين القلسفة يما كشقت 
4 من غوامض كثيرة ؛ وكان يجمل هما حظا من ععايته » لأنه يسدها ظاهرة من 
غلواهي الحضارة . 


. ابن آي أصيمة ج ۲ س۳‎ )١( 

(۷) حو الأسعاذ أبو الرعمان عف بن آحد البیروآی ( ۳۹۲ س ٤٤١‏ م ) حالم جليل 
سافر إلى المند وحرس لغة أعلها وتقاقتهم ؟ ودوكتن دراسته ق كتاه : « لمحقيق ما لهند من 
مقولة مقيولة فى اقل أو مرذولة » » وهو من آعبات الكتب الى بر حسم الاق علوم المند. 
واليروى بلعث على لزنه » وعو وبين فى مقدمة كتابه مزال أقدام الكتاب » وياو 
التعصب دول تق ررم الحق . ودل كتاءه عن الحند وكتايه « الآثار الياقية عن القرون المالة » 
على سعة فى الملم ولام يلقات الأءم وناريتها وثناتيا ء ,وقد أقاد اللغة المربية اذ متها على 
السير عن داق التشكير المندى » وإن عالاً لآ افر إلى امعد وبقضى قيها أربي ماما وسوس 
لقة أعلها ليعمكن من دراسة علومهم » لهو لاهرة فى تارج العرق » إذا عرفا أن قلاسفة 
الإسلام سيم لميقرءوا النلسقة بلقة أعلها ‏ تراج مقدمة سخاو لكتاب المند لأجل 
حدر قيمة الكتاب وجهود البيروق - 

ارج إلى مقدمة كناب لار" '_ الطبعة أوروبا العلامة سضاو سوطعد5 : وانظر 
تارخ حكاء الإسلام ( ىة سوان المكة ) ليقي ( مخطوط نار الكتب لأصرية 
س ٤۲‏ ل +4 ) ولرهة الأرواح الشهرزورى ( مصور عكتية المامعة س ۲۰۷ س )۲٠۹‏ 
وانظر مح الآدیاء ج ۲ س 508 س ۳١٤‏ . 


(Ye 


وقد أصاب البيروى فى أن بين وجوه للتوائق بين #فلسفة الفيثاقورية 
الأفلاطونية والمسكة الحندية والكثير من مذاهب الصوفية ". وملاحظته لسو 
الل اليوتانى » إذا قيس بمساولات التربْ والمنود وبا أتجته جهودم » ليس 
تل من ذلك إصابة للحقيقة . وهويقول إن يلاد المعبد - دَمْ علك يلاد 
المرب - ل تنج فيلسوقاً مثل سقراط » ول يكن اهنود منهج على علص 
عدهم ما بخالطه من وهام" . ومع ذلك يريد أن يمف بعض الهنود » قيرتضى 
بعض تمالم أجماب. أرجبهد » ويذكرمتها مايق : « تكفينا مرق الوضع 
اذى يباغه التشماع » ولا حتاج إلى ما بیلنه ع وإن عل فى ذاته ؛ فالا يبانه 
الشماع لا يدركه الإإحساس » وما حن به فليس علوم °2 _ 

ومن هذا تتبين الا قلسن ابيروى » فهو برى أن الل اليقينى لا عسل 
إلا من إحساسات يؤلف ينا العقل على مط منطق”” . وحتد. أن مطالي 
المياة تمسلنا فى حاجة إلى فلسفة مملية مي بها المد من الصبديق ؛ رالييرونى 
نفسه يتقد أنه بهذالم يق لكل" ما یقال » ولا آخر ما يمكن أن يقال0© . . 


 مياير شار بن الطر‎ - ٠ 
وقد اتتعى إلينا من أسماء تلاميذ ابن سيدا 1 کار مما خاس لينا من‎ 
. کہم . وقد ذ كر الموزجانى » فى ترجمة کنیا لنفسه ء تاریخ حياة آستاڈہ‎ 


0 کاب تحقيق ما الهند من مقولة » س ۱١‏ م طبمة ليرج ٠۹۲۵‏ . 

(9) تقس السدر س ۹۹۰ س ووو 

(؟) تحفيق ما لهند من مقولة س 88 . 

لق أنظر تمليقآ خاصاً » عن الع وى » فى آخر هذا الفسل . 

(ه) من تلاميذ ابن سيتاء عدا مهسار » آلو الممن بن لاهن بن زيل للتوق 
عام +41 ه وأو عبيد عبد الواحد الموزيانى ء وأبو عبد اة لأمصوى . انظر كتاب اليمج 
المهرزورى التقدم د كرعا ‏ 


لفن 


وعتدنا كذلك بعطن الرسائل اقذى ألتها آي الحسن بهمنيار بن للرزيان » 
ويكاد ما فیا يكون متا تمام الاتفاق مم مذهب أستاذه ابن سيدا . ولكن 
الميوقى تبدو عند يبمتهار مساوية بمض جوهرئيتها » وهی » باعتبارها إمكان 
الوجود » لا تعدو عنده أن تكون إضافة أو تى دعتي . 

يصف بيمتيار الله بأنه وأجب الوجود الواحد » الذي لا ع لرجوده » 
ولا تمد قیه ء لا بآنه الجى اطالق لكل شىء . هو يقول إن الله علة وجود 
السام » غير أن المعاول مع ال بالضرورة فى زمان واحد”" 4 وإلا كانت الملة قير 
تأمة لمروض التغيّر ها ؛ ووجود اله سابق على وجود العام سبق ذانيا لا زمايا » 
وإذن فيجوزأن يضاف البارى ثلاث سفات > وهی : کونه أل باازات 4 
وكونه قأئما بذاته ؛ وكونه واڃب الوجود" . وبسیارة أخرى : إن ذات ال 
ھی وجوب زجوده" . وکل ماهو كن إستمد وجوده من وجب الوجود - 

وعذا يتقق مع مذحب أبن سيدا اتقافا تاما "كا یضق معه مذعب بهمثيار 
فى الما وفى النفوس””2 . وكل شىء تحقق وجو بالفمل » كمقول الأفلالك 


)١(‏ يفول أبر امن ق كتايه ما يمد الطبيمة : إن للمكن يكون يوقا بإمكان 
وجوحه » وهقا الإمكان می موجود ء وهو إما لا ام فى موشوخ وإما لام فی موضوح > 
وق الال الأولى یکوت له وود خاس لا يهب أن يكون يه مشافا > « وإمكان الوجود 
كا هو ما هو بالإحانة إلى ماعو إمكان وجوده » س 4۸ - 

(۲) ما يمد الطيعة س 1 . 

(۳) « الوجود عا عو موجود لا تاب فى الشدة والضف ٠‏ ولا يقبل الأقل 
والأفس ء وإنا مختلف فى ملالة آحكام » وعى : الخدم والنآخر ء والاستضاء والطاجة * 
والوجوب والإمكان » قن للسدر س ٠١‏ - 

(4) خی المسير س ١ء‏ 

(*) رسالة ماني للوجودات س ۱۲ — ۱۹ . 


زففا 
المتكثرةبالوع » وكاليولى الأول »أو اغوس الإنمانيةالمتكثر بالأشخاص © ء 
خهو أبدئ . والوجود إذا عار بالنسل استحال أن يتسدم + لآنه قد خرج من كل 
تعاقات الإمكان . 2 

والوجودات القّلية تمتاز بأنها تدرك ذراتها ‏ وليست الإوادة عبد 
بهمتيار سوى مسوقة الر بد لما يازم عن ذاته » وحياة التقس الناطقة وسمااتها 
ع فى إدراكيا لذّاتها . 

۷ أ ابن سینا بعر وار : 

وقد كان لاہن سينا تأثير واسم النطاق . ونال « قانونه » فى الطب تقديراً 
عظيا » حت فى الترب » من القرن الثالث عشر إلى السادس عشر الميلادى ؟ 
ولا بزال آهل ارس يتداوون ما يعصفه لمم إلى أيامتا . وکان تأثير ابن سينا ق 
النلسنة النسرانية فى القرون الوسطى حتلم الشأن . وقد جمله داتق بين أبقراط 
وجاليتوس ؟ وزم اسكالجر (بعوتاصة) أنه قر بن جالينوس فى الطب » وأنه أعلى 
عه كبا فى الفلسفة . 

كان ابن سيدا ء ولا يزال ء يمد عند أهل الشرق أمير النلاسنة ؛ وقد ظلت 
النشمغة الأرسطية اللصطيغة باللذهب الأفلاطونى اللديد مسروقة عد الشرقيين على 
الصورة القى عرضما قبها أبن سيدا . ولؤلناته عخطلوطات كثيرة » وهذا دليل على 

(1) هذه الأشياء عند بيمنيار بائط > وهو يهول إن البسائط لو كانت سد لوجب 
إن تكون فيا قوة الوجود والفتاه » تتكون موجودة ومعدومة سآ ؛ ٠‏ فبيكٌن” أن الإسائط» 
انا سارت بالل لم تبت قبها الفوة والإسكان , بل غا يصح ذلك فى للركيات الى لحا إسكاتان ‏ 


غيبطل أحدعا عتدكونها باشل وبق الآخر فى الأدة » - تقس المصتراس ٠١‏ . 
(؟) فس للمسعرس ١۲‏ س ٠۱۷۳‏ 


ارفا 


ذيوعها . ويعرف من ختصرات كتبه وشروحوا ما محل عن الحصر ء وكان 
الأطباء ورجال الدولة » بل وعلناء الدين » يدرسون كعب ابن سينا ؛ وم يكن 
يتجاوز كيه إلى الأصول التى أخذ منها إلا القليارن . 

ولا يجب أن يكون لابن سينا اعدا كثيرون من أول الأس ء وكانوا أعلل 
صو۶ من أصداله . وقد وَجِد عليه يعض الس 

آما علماء الدين فم بين مواقق 4 ء و بين اول دعض مذهبه . ود آم 
اعلليفة الستتجد فى يغداد أن عرق مؤلقات ابن سيطاء وكانت ”عن موعة فلسفية 
فى مكتية أحد القضاة ؛ وكان ذلك تی عام 1١6١‏ م ( حوالی عام (aot‏ 


تعلق هامش ٠‏ ص ۲۵٦‏ 


رسالة ان سينا « فى القدر » من اسر رسائله الرمزية ذات البزعة 
الصوقية » وعى رسا مسكلية الأسلوب مُنْمد بالجاز » ولكنها تبين بوضوح 
ری ان سينا فى القدر > ولا غہو أن ينتعى ان سينا إلى رأى فى القدر يتقق 
إلى حد كبير مع مذهب آهل النة الذين ينسبون كل الأفمال إلى الله » لبه 


7 الا مات ابن سينا من القولتج ل فيه بض آحل زمانه‎ )١( 
رأيت ابن سينا يادي الرجال والب مات أخس الات‎ 
لم يعف ما له يالا ولم ينج من موته بالنيات‎ 
- 0٩ ان ألى آسییعة ج ۲ س‎ ( 

(e)‏ لم ترد فيا تقدم إشارة قسياسة عند إن سينا مم أله اولي شثول السياسة 
والوزارة . ولابن سينا كتاب فى السياسة تكلم فيه عن سياسة الرجل نه وحخله وخرجه وأهله 
وولاه وشدمه ؛ وقد تفر الأب لويس الينوعى عله ارق طم ۱۹۱۱ س ١‏ س ۷۷ 54 
وبل ذاك رسالة للفاراى قى السياسية ؟ قليرجم القارى" إلى الكتابين وليقارن بيتهما . 

( ۸ د قلقة)» 


يفا 

تقلب فى حياة السياسة ما فبها من مغاسرات ويجاح وإغفاق ء ومن خطط 
لا يكن تنفيذها وأحداث تقح ولا حكن السيطرة عليها »كا تقب فى حياة المتاع 
. الادى ء مسرفا على نقسه فى الحب واقلذة » وذلك رغ اغتغالكباليحث والملم 
والفلسفة ورغ رجه بنقسه فى بحر التصوف العقلى الجاف » وهو طى كل حال 
ليس من التصوف المقيق قى شىء . فلا تحب أن يدرك ابن سينا = وهذا 
ما بدل علي هكلامه فى هذه الرسالة ‏ أن هناك تدبيراً غير تدبير الإنسان وسلطانة 
غير سلطانه ۽ وأن عقل الإنسان لا يليم الحم على كل شىء » وآن إرادته 
ليست هى الإرادة الكيرى فى الكون . وق هذه الرسالة أشخاص ثلاثة : 
أولم صديق لابن سينا يمخيله متاق ل فى أسى القدر ؛ ثم ابن سينا سه 4 
والشخصية الثالثة هى الشخصية الرمزية التى يستمين بها ابن سينا فى هذه الرسالة 
کا يستمين بها فى رسائل أخرى » وعى شخصية ج بن يقظان . 

يلق ابن سينا فى طريقه إلى أصفهان رفيا له » يصفه بأنه « قد شدنه اللدال - 
حا ونشأ فيه ألقداد طبماً » » وهو مسب أن الق يمكن أن يُوْصّل إليه من 
طريق الحاورة والمشاجرة المستددة إلى فن الجدل وإلى استعال العقل ( و يمير ابن 
سينا عن ذلك بذكرم « الرفة للسياة بال کلام » ص ١‏ ) ؟ وهو » كا يصقه 
ان سيناء قد « أطاع نزفات الشيطان فى جحد القدر» وهو زلوق عن القبضة » 
لا علكه المحة » قد ری بشبهة رين على قلي من ل وسم اطليقة بناجذ 
الل » ولا اجتلی الق من وراء سجف رقيق » فا باس له الطباع بسر » ولا حش 
وج الحق فى وجيه ؛ و إنما يضرب لله من عادات ير ينه أمث لاو يجرى عليه من 
مذاههم أحكاماً ٤‏ ولقد بردت عين قله کل بروداء ملظل لظ القذى > 
وعر ضت عليه کل آي » فتولت عنه بركتها » ( ص ۳) . وهذا الصديق 


Yo 


أيضا قد غشى يصيرته الكلول واستسوة علا الموى واسجوحشت منها الحداية » 
وعو لا جاحد خلا فى الوصول إلى الحق » بل فيه عصبية »كا أسفر 4ه 
وجه“ الى فيه عنه » على حلاف الجاهدين ف الله حق الماد الهتدين منه 
سبيل الرشاد . 

وعذا الصديق يقول بالاخيار قبا يقمله » « لا يضرب عرته فى بقعة 
القضاء »> ولا يسقيه من شراب' القدر » ( ص ١‏ ) ء وهو يتك رآيات القدر » 
وستيد « أن يكون القدرذا سلطان مبسوط إلا على عدد مر الأسباب 
مضبوط » ( ص؟) ء ويرى أن أفال الإنسان وأقواله خارجة عن مشيثة 
القدرء وأتها من الإنسان وله وعليه » وأن الجزاء محسب السلل » وآن الأقمال 
لو كان مصدرُها القدر لما أرصد الإنان لوعد تواب أو وعيد عقاب ( ص ۲ ) 4 
وهو أخيراً يعخذ اللقل وحدء إماما » ويريد أن يحمله حکاً حتى فيا يعاق لله - 

أما ان سينا فهو يبدو شيين) قد حال حاله » فذبّل نشاطه وأحركه الوجوع » 
بد أن كان سَرمَةً تلتهب » و إعصاراً يعصف » وشقرة هذ اذة الغرب وجوا؟ 
غير مكيوح اجاح ؛ لكنه »كا بصق نفسه > « كان على نة من بوت 
القدر پقیاس سستبر ( أى : بدلیل عقلی نظرى ) » فق إليه ( أى + انم زل ) 
من التجارب ما رفده وعضدء ؟ وإقا شبد القياس الحق وشبدت التجرية 
قياس تآ كد الإمان » وعقدت الضى على سرده » وأعرض الوم عن مز 
الشبية ولزها » ولإ عتحهما الإصقاء » . 

أما القدر اقى يتحدث عنه ابن سينا فهو غير واضح تما » والأقلب أنه 
ما عمد من تدبير الله الشامل قى هذا الكون ونسييره أمور الكون على ما رتبه 
لا من نظام الأسباب والسيبات » دون القول بالتقدير القهرى المريح » ودون 


أشنا 


تفصيل فى مدنى القدر . ومن أمثلة تصور أبن سينالحذا القدر قوله عن صاحيه 
مؤملا فى هدايته ۽ بعد أن يشر اله لتاء ی بن ينظان : « أمله موعد من ميقات 
مكتوب تفّق فيه أ كام ذعفه . . . ويركد تيار لماج » فإركف لكل 
أجل کناب » . 

وقوله أيضاً على لسان ج بن يقظان » مخاطيا ابن سينا قفسه : هوّن عليك 1 
فإن أل ميرك » ولقد مل ( ال ) قبل أن خلق ما خلق > وفلق ما فلق ء ونم 
من الأسباب ما نم » وخاط من الأضداد ما خلط » وضرب من الأساليب 
هاضرب ٠-١‏ وزاوج بين م الأءوان -٠-‏ وبين شهوة متحفزة 
وقضب باطاش متسل وحرس آم : عن اقم أعبى عن الميرة » ما زاوج إن 
« دی أو ضلالا » وإن تقوى أو انا كا ء و إن استقأئة أو عصياناً وإن سعادة 
أو شقاوة » بل 2 أى المدوين أغلب ء لا متف عليه خاقية » ْو أن عى 
أميه ويقفى قدره ويشذ حكه ؛ وقوله : « فإن التيب جونة لاسجائب مُطبقه 0 
يفَكْها قاچ" من قدر غير ستوب عن عبر فير محسوبة ؟ وكائن من يميد قركبه 
التدر أى قرب » وقريب قذفه إلى أعمق شسب » ( ص ١‏ »). 

وغول : « و مور a‏ 
افع فى صدر عاجلتها » فوقست فى وجهيا e‏ فكأعاء '. ضبط يك و 
الكتوف » وَكأعا خدر لساك عن الاستصراخ 0 
حتى لمقتك اللطة فنطنك فى الورطة ٠١‏ وهل ذقك إلا مرت أسباب رقيها 
القذر » ؛ وق هذه الخالة تكون المبوارف ضعيفة قليلة الأتر يميدة عن الذهن » 
بل تكون كانه دواع ٠‏ , 

وعد ما يسأل ی بن يقظان ابن سينا عن سبب تیر أحواله تمد ابن سينا 


YYY 


يمتذر بضر نات العم وتصار يقه وتقلب أحواله بالإإنسان فهو يكسو ثم ينضو » 
والتغيير ديده . 

ومن الواضح » إذا نظرنا إلى طريقة ابن سيدا فى التعيير فيا تقدم وفيا بلى » 
أن رقيقه بمثل انكام على مذهب العتزلة » وخصوصا أن ج بن يقظان يخاطيه 
يقوله : تأما أنت أيها « الكل » ققد ذعبت ف آم الوعد الرقوب والوعيد 
المرهوب وأنهما لكاسب دون للدير ومن يجرى مجرى الجير وقکادح دون 
القسور ومن محرى مجرى الجرور ( أى : القهور ) مذهبا ٠١‏ الخ » ومن الواضح 
آيش) أن القدر الذى يسك عنه هو بالإجمال مقعب أهل السئّة » وإن كان 
ابن سينا يفص ل كيفية وقوع أثال الإفسان مه مم ارتباءط الأسباب والببات 
وتركيب طبيعة الإنسان ووقوفه وسط ارات الحارجبة التي تؤثر عليه فى أقماله . 

يلتق ابن سينا يصاحبه اللجوج » فيتكلان » وبؤدى بها الحديث إلى 
الكلام ف القدر » فيصخي صاحيه » ويقرفق به ايؤسيها و دار به » حت يقب 
حى بن ينان » وهو الشخصية الرمزية التى مجمع بين التقوى والحكة ؛ وال 
تل الحسكة الإلمية ء أوهو الل الفمال الذى بوه المقلّ الإنانى » أو عو 
المقل الإنساتى قى ركه المسكة الإلمية » ويستصرخ ابن" سينا إلى ج »> 
ويستتسر به على ساحبه و يطلب مومظه . واكم فى الغالي هو جى“ بن 
يقغلان » ويقوع رأيه فى القدر بوجه عام على أسى مها : 

أولاً : هذا الكون ملك لل » وهو الذى وضع نظامه . 

ثانا : انيه لله عن القابيس الإنسانية . 

ثالث : الاستباد إلى ما فى طبية الإنسان من تركيب وإلى ملاحظة كيفية 
صدور آنعاه عته . 


هلالا 


فأما عن التغزيه فهو يقول - وهذا عورأى ابن سينا صاحب الرسالة - إنه 
لا يجوز لدا أن نح على أسال اللّهء مستندين إلى فكرة الصلحة أو إلى عادتناق 
تفكيرنا وأتصالدا ء ولا جوز أن تجرى على الله ما تعرقه فى سق اقسا من أسكام 
الجيل والقبيح والباح والحظور » لأنه ل ركان لما نسميه عقلاً أو حَكَةٌ ساطان 
إإحة وحظر قبا بتعلق بالله لكان جناب القدس عرضة لدل وعُذر » رلكانت 
أضاله له بالأغراض والدواعى » ما لا بنطبق إلا على الإنسان ؛ آما الله فهو » 
كا يقول ابن سينا میا حداكبة قرآية + « لا يأل تنا يعمل » » وهذاء 
بحسب رأى ابن سیا » وهو ما یمه من رسخ ق الم وشرب منه غير » وألقيت 
إليه مقاليد الأسرار » وانجلت 4 الشببات ء ثم انفسخ له الزمان وامعد به السمر 
فى التجارب ۔ 

و يقول ابن سيدا فی موضع آخر : « واعل أن جناب القدس منيم” أن تطأم 
أقدامٌ الأوهام » وأحكام الروت ميب وغير هذ الأحكام » ون خالقك ليس 
إا يفمل ويذرء ويقذم ويؤر » ثل ما تقمل وتذرء وتقدم وتؤشرء وأنك إن 
اسعحبَبت مقايسة صنيع رب المردّة بصنيمنا اختلفت الفعان » وتفاوت اللفظان » 
ومست ليك شبَه دة ء هى أدج من شبهك المُثَارة قى باب الوعد والوعيد 
التطارة من وكر الثواب والعقاب » ویازک فی کل شببةحنها ترجو مها وضلا 
تى إزهاتها م نكافة السحسين والاعتذار والتخلص من ربقة خالق الاستمكار 
| کر ما يازم خميتك اقائلَ بالقدر» . 

ثم يبين ی بن يقظان فى سياق كلامه فى هذا المنى للتقدم » شار 
الأمثال » أندا فوطيقنا على الأفمال الإلمية سقاييستنا المقلية » للستندة إلى ما شرفه 
من معتى الحسكة أو المصاحة أومن حكدابالحسن والقبح والمقليّن على الأخمال » 


TY 
مادا الله تعالى عرضة لاوم والمذل من جية وعلقّت علينا وجوه الحكة قى‎ 
الكون وما فيه من جهة أخرى ؟ ويضرب س بن بقظان للسكلم الى يذعب‎ 

مذهي المتزلة ‏ وهو صاحب ابن سينا كا تقدم س مَثّل رجلين کل متهما 
تسو عه إلى إقامة بيت فى ية عطثى عفوفة » ولسكن تسيرها يحقق خياً » 
وإف إعداد هذا البيت بكل يؤدى إلى عارة ذلك المكان . وكلا الرجلين 
عستضن عن تمرة ما ينمل » وأحدها يمل يقينا آنه وإن قصد خيراً وصلاحاً فته 
لا بد أن يصيرالبيت فى الدالي مصدراً الشرور ؟ والثانى حتن الظن بحقبى قمله ٤‏ 
وکل منهما نقذ ما أراد . ثم يسال سى بن بقظان للسكل” امرف عن قتوى عقله 
فى قمل الرجلين ء ضتله لا عك سيقضى يلوم الأول » وهو رعا عذر الثانى 
لسن نيه > ولكنه رعا لامه لمدم تفكيره قى عاقبة عله > و بعد هذا يقول 
حر لصاحينا : إن كدت أبها الکلے ( أى : : الكل الجادل ) تضرب له انالا 
ما خاتق وشُجْرِى عليه أحكامَ الجيل والقبيح » » فأى الرجلين تغرب لله مثلاً 
وتشمّه به علا -.- ألبى قتوى عقلك أن الأول متبما هو الل لله » تماق عن 
أن قرب له الأمثال 1 ثم كيف ذا کارت من ہنی البناء قد حشر على من 
أسكنه فيه وأعس. بان يذل عنه واردة النساد قوم ديدنهم الس بالقساد » وم 
قدرة على إغراء خيرم بأن يغماوا ستل قملهم » وجل بإزاء علا اللفسدين قو 
آغرين ير عون الناس عن الفساد » لكن المقبات أمامهم كثيرة يحم نوم دواعي 
المي ويم النشاوة التى على القاوب . والساكن مسكين » لأن القسدين محدون 
تن يتاب مسيم » وة لا يحدون فى الفالب من يش أَزرم » وهو يكون 
عأموراً مقلوي؟ وخصوسا آنه يصبو إلى القساد الب الطيع . وابن سينا هنا يبون 
ألا أن المقصود من وجود المالم ووجود الإنان هو امير » ولكن هذا الور 


YA. 


يمكن أن مختلط بالشر إلى حد غلبة الشر على افير » وهو يبين انيا صعوية 
موقف الإنسان بين دواعي اتير والشر فى نقفسه وى خارجها . 

وإذا كان للتكلم للمتزلى يقول » مستدداً إلى حم عقله » مسن العكليف 
أو بوجو به من الله قإن حت بن يقظان يضرب 4 متلا آآخر » مَل رجل جح 
جاعة ويقول لم : من آل حصاءٌ من هذا الحمى أن طودا من تسار وهضية 
من ياقوت » ومن ل يفمل جدعت أنه وسملت عينيه ؛ والرجل كز ا كاف 
به الجاعة ء لا ينال يذقك خيراً ولا بزداد به شرفًاً » وهو مع ذقك سقط على الجاعة 
قوم أقوياء يغروتهم بالكل وقوما ضتاء يحتونهم على السل . تم وفى الرجل 
عا وعد وأوعد ء لأنه آراد أن برغب من يقوم عا أمي. به يزيد الثواب وأن 
برحب من مالف أسيء عرز يد العقاب » و إن كان لم يطمه إلا القليلون . يمد هذا 
يقول حى للمتتكلم إن قيمة طاعنا فى هذه افدنيا بالنسية لجزاء فى الآغرة دوت 
قيمة نفل الحصاة بالنسبة لحيل بكثير . ولو ضر بنا لله أمثالا من أغمالنا دار عا كان 
سک المقل عليه كه على الول انی تقدم ذكرء ؟ وبريد ابن سينا هنا أن 
يبين على اسان حى" بن يقظان أزلا أنه لا يصح الم على التكليف الإلى 
للإنسان بللقاييس الإنسائية وأن يبين ثاني: ‏ وعرة أخرى ‏ صموبة موقف 
الإونسان بين دواعي الشر ودواعى اعلير . 1 

ومخاطب حوب صاحتّدا التتكلم ازل بقوله : واعل أنه لكان آم الله تعالى 
كأسرك وصوابه كصوايك وجميله ميلك وقبيحه كقبيحك » لما خلق أبا الأشبال 
أعصل الأنياب أحجن البرائن ء لا يغذوء المشب ولا 'يقيته البح » بل إنما 
ييه اللي" الثر يض اذى لم تبرد حرارته ٤‏ وقد عيآء الله بالشدق الهريت > 
والناب الصليب ء والكف اللطومة » والرقبة الغليا. ء والزند الأاف ؛ ولا خلق 


دنا 


المتابَ ذات الب مقف ۽ وجتاح اخ »> ومقسر أَشقى » لا تلقط حي » 
ولا تقصل عشي ؛ بل خلقها خارقة مازقة » فاتكة هاتكة فادة فارية . ثم يقول 
ج > التتكلم للمتزلى مستيزثا به : أما كان يالمز بز القدير » جلت قدرته » رق" 
كرقنك » أو رقبة کر تبتك » ترا ما تسبيه حقلا 1 بل هو أمقى مك أدق 
صراطا وأشدّ توار ي) من أن تلسظه عين ما سميته عقلاً وجملته إماما . 

وإذا كان للتكل للمتزى يقول باليوض فى الآخرة عن الآلام التى تلحق 
البرءاء والحيوانات فى الدنيا فإن أبن سينا يتقد على لسان حى بن يقظان فكرة 
الموض الأغروى » خصوصاً وإنه عند ذلك سيكون قد مقی زمان “يتسى 
الالام و يرهق الترة ويفا التيظ » ويكون فيه ما كان كأنه يكن ۔ وينتعى 
ج فی نقدء لس الکو للستزلى قله بآن ينتهه إلى أنه لیس من أهل ال کلام 
على طريقته ء وإ ن كان لله أخبر اكلام سن أهله » كا ينبهه إلى أن النيصل 
فى مشكلات القدر إلى عقل غير اقل الذى يتكلم مته » إلى عقل قد انكشقت 
عنه الفشاوة 4 أما المقل ء كا يعتد به للتكلمون ء فهو فی نظو حى بن يقظان 
عقل سُوق” » يعرض ف المجز والنقص والخداع » وهو غير قادر على مواجهة 
إشكالات الوعد والوعيد » ويكن أن يعرض له إشكال فيضيق عليه الحناق 
ويرتبك فى الشرك ويطفب المرب فلا إستطيع . وهذا المقل السوق » فيا 
حاول ٤‏ نما هوككاطي لیل أو حالب طير . و بعد عذا يقول حى » مشيراً إل 
الموامل اتلفتّة التى توجّه الإنان أو تاعده فى أضاله : إن لكل درك تيسيراً » 
ولو كفت النعارة أو الجد لكت ب كل إنات مثلّ كتاية ان مقلة أو لمي 
كا يامب التابغة » واربما قَضَلهما البضْ جا والبعض جهداً ء ور بما حاول 
البمض ذلك فراوغه التيسي” » وكأما قمد به عن شأوها فخ مضيوط » فأضربية 
عن الكتابة والاسب إلى غيرهها من الأعمال . 


YAY 


وحم ج “كلامه فى هذا الباب مقتبساً جزءاً من حديث تبوى صميح » 
فيقول : وما أصدق ماقيل : « اعاو! کل شیر كا خلق 4 » . 

وكأن الاعقراضات التى بوسهها ابن سينا » على لسان حى بن يقظلان + إلى 
استمال العقل كا استمدكه الممتزلة » و إلى المبادئ التى قررها » مثل قولمم بالتحين 
والتقبيح المقليان ء وقولم بأن الله فى أفماله برای الحكة وأنه شل الأصاح » 
کا يتصور الإنسان الحكة والصلاح كأن هذه الاعتراضات هى القابل 
لما اعترض به أعل” السنة معذ أيام أتعرى » من أن المقل ليس له أن محم 
بالمسن ولا بالقبح على الأفمال بوه مام » ولیس له خصوصا أن يمك على أفمال 
الله على الأساس الدى عليه يحم على أقمال الإنان » ومن أت الأصلح » 
کا تقهمه » لا يت يسنم أن يكون هو الأصلح فى الحقيقة أو بالنسبة لله . وتروى 
و يا ا 
للستزلة فى مسألة فمل الله الحكة وأا هو أصلح «الممنزة ي كدون ذلك » على 
أساس ما يفهمه الإنسان و يمرقه من أعى المكة والصلاح ؛ والأشاعرة بو كدون 
ذلك أيضا ء لكن على أساس المكة التى تليق بال : يسأل الأشمرى أستادء 
أبا مل الحبالى فى اس گلائة أشخاص أو ثلاثة أخوة : أحدم أعترم د6 5 
والآخر آمن » والثالث كفر . فيجيب الجُبَائى » نمثي مم أصل المدل عد 
السزلة » بأن الؤمن من أهل ارجات » وأن الكافر من المالكين » وأن 
اثالث الذى مات طفلا من أهل النساة ؛ فيسأله الأشمرى : هل يمكن أن برق 
الطفل إلى سرتبة أهل الدرجات ؟ قيجيب الباق : لاء لآن المؤمن نال الدرجة 
الثى وصل إلا بفضل الطاعة . فيثير الأشمرى اعقراضا على الان الطفل » 
إذ يقول لله : التقصير لبى منى . لأنى لو عشت لأعلست . يجيب المبائى بأن 


Af 

لله سيقول هذا الصبى : كنت أعر أنك لو بقيت لمصيت » فراعيت مصلحيّك 
وميك قبل سن التكليف . عند ذلك يثير الأشعرى اعقراضا آخر على اسان 
الكافر » إذ يقول لله : إنك علدت حالى وإنى سأ كفر » ولكتك لم تراع 
مصلحتى ! وهنا كا يقول مؤرخو القالات ‏ أفحم الجباقى » وتبين عدم 
كفابة أصل من أصول المتزلة »كأ تبين ما يؤدى إليه هذا الأصل من تتاتض . 
والقصود يطبيعة الخال هو إقامة الدليل على أن المك على أفمال الله محسب 
المقابيس الإنسانية غير جائز » لأنه اعمال قايس نسبية محدودة فى اكم على 
حكة إلمية أعلى من المسكة الإنسانية . والأشاعرة يقولون إن من يريد أن يحم 
على فمل الله بالقاييس الإنسانية مشه بين الإنسان وبين الله قى الأفمال . ومن 
المعلوم أن الفلاسغة ينقدون العقل ء كا يستمله التتكلمون ؛ كا أتهم ينقدون 
الأصول التى يبنى عليها المتكلمون آزاهم » مستيرين أنهالا تسدو أن تكون 
أقوالا « مشهورة » مأخوذة من « ادىئ الرأى المشترك » من غير تمحيص . ومن 
المعلوم أيضا أن الصوفية ينقدون العقل عند المسكلمين » ويعتبرون أنه عند هؤلاء 
المتكلمين عبارة عن جموعة مرن الأصول والناهج الجدلية غير المسّصة ؛ 
ومقصودم جميما عو تيه الله فى أفعاله عن المقايبس الإنسانية وإقامة الأدلة على 
آساس نظرى ثابت لا يشك فيه المقل - هذا من جاني الفلاسقة ‏ أو على 
أصول تليق بالكال الإمى والحسكة الإلمية وهذا من جانب الصوفية . 

وععد ابن سيدا شىء من هذا کل : فهو يتزع مرح أحل السنة والصوفية فى 
وقت واحد ۔ 

آما فيا تعلق بالأصل الثالث اقذى يقوم عليه رأى ابن سینا على لسان ہی 
ابن يقظان - وهو الاستناد إلى ما فى طبيعة الإنسان من ركيب وإلى ملاحظة 


VAL 


كينية صدور الأفمال عنه » فقد تقدمت ( ص ۲۷١‏ ) الإشارة إن ما يقرره 
أن سينا منترتيب الله الأسياب ور جه ق الطبيمة الإنسانية بين مقلقليل الأعوان 
وشبوة متحفزة وغضب متسجل باطش » ومن أن أقمال الإنسان »هد ىكانت 
أو ضلالاً » تنج عن تصارع هذه القوى » ميث جب على الإنسان أن يقيل 
هذا الوشع الإبلَى ويرشى به 0 من غير أن يكون فى صدره حرج ومن غير أن 
تذهي نفسه حسرات ء سشطا على ما يقع من الإنسان » ويكفيه أن يستفكر 
الشر » لمكن فى رفق ومع المظة الشرير بالاطف دون العنف . 

وإلى جانب هذا يبين ابن سينا على لان حى موقف الإنسان » من حيث 
أفماله الإرادية » وهو يبن للؤتوات الداخلية واللارجية التي تمين أقماله » وط 
هذه اللبيعة التى هو جز منها » وأمله ليس الجزء المام ( راجم كتاب البساة 
لابن سينا ص 45 فا بسدها ) . يقول ابن سيدا إنه لا تنوض ف الإونسان إرادة” 
إلا ويكون قد تمثلت فى خياله تیلها صورة تبعث الإرادة وتوجهها » وقد لا يكون 
هذا الباعث ثمرة تمقل رصين ولا ظن مستحوذ ولا تيكل لازم » بل ریا کانت 
نقيجة سدحة أوخاجة غيرمضبوطة » تيعث إرادة غير ناضبة » تدضها وتقوبها دواع 
كثيرة من المادة والشهوة » أو اندفاع القوة الفضبية » وهذا لا يقتصر على قمل 
الإسان فى حال اليقظة » بل إن أفمال المابث أو النائم تنكأ عن تفس البواعث » 
فالنائم و إن كان نام الظاعس فهو يقفا الباطن ۽ وهو فى سياته يتوم » وهو 
بتوشمه يح » وياحساسه يمزع و بشتاق ؟ وکل ذلك بفضل أدواته وقواء الباطية 
التى لا تعام » وإن نامت ابراس والأدوات الظاهية . و إذن فكل قمل إنساقى 
إرادى نائی+ عن طاعة لشوق ونزوع » وهوأيضا خادث بعد أن لم يكن ء فلا بد 
ف من سيب « موجب » » وإلالما كان مملولا . فالأضال الإرادية منشؤها 


An 


أسبابة « مُوجبة » » ولا جمكن أن يتطق إلا « التجويز  »‏ وإذا انبسط 
سلطا الدواعى وتواقت اليوامث م نكل سوب » وأسلطت على قوة العزم ه 
تأخذتها بين قود عاو وسواف داع لا يمرفان ية ولا تمر ا » حصمت لها 
رظب الإرادات وانقادت ها الأعال * وك من موتف وقف فيه الإنسان - 
كا تقدم اكلام ( ص ۲۷۹  )‏ فكان كأعا ساق سرف » وكأعا قد در 
لسائه وأوئق یاقا » فوقع فى الورطة ؟ وابن سينا ررد هدا إلى القدر . والدراعى 
القى تقدم ذ كرها لا ساط على النفوس بدرجة واحدة » لأن النفوس متفاوتة قى 
القوة والضمف وقيا محصل لما من السجايا والأخلاق واللكات ببب التموّد 
والتربية ؟ وقد تنصادم الدواعى والأسباب فى رى حياة الإسان » فتتحرف به 
عن مقاصد إلى أخرى . والنتيجة الأخيرة هى أن إرادة الإسات إن لم تكن 
« موجَيّة » ( يمنى معاولة ) قعى كالموجّية » واولا أن لنظا « الإجبار » يتضمن 
ممنى الل والاستكراه لمال ان سيقا ‏ كا يقول ‏ إن القول بأن الارسان 
بور ولكته وإنلم يكن بور هوق رأيه کاجپور ولا دود لبور فرق » 
فى أظره > بين من يتف القدر وبين من يثيت الدواعى للنساطة » فت القدر مع 
إثبات الدواعى لا کنر ج عن القول بمؤترات قاحسة تور على الإنسان فى أفماله . 
وإذا كان هذا هر موقف الإسان بين ممتلف الدواعى والصوارف القى 
خر فى أفاله » وكان الإإنسان ممذوراً يمك موقفه السب » وأيضا إذا كان 
الإنسان الكرم سرع إلى معذرة م ن کان معذور؟ ةا أوكان شبيها بالمذور» 
فإن ابن سينا يسآل المتكلم للمتزلى كيف يقعنى عل الله عات قدرته أنه لايد 
من أن ينف الوعيد وعخلو المصاة فى جهنم > كا مخاطبه مشيراً إلى مذحب للرجئة 
والمستزلة فى هذا الباب : و إن كنت تبره جوروته عن المقايسة بغيره . فن عزلك 


1 A 
عن « الإرجاء » انبا وول فك الول بالمخليد ( مخليد المصاة فى جهنم ) واجب) 1؟‎ 
يتين ما تقدم أن ابن سيدا فى مسأ القدر ميل إلى مذعب أهل السنة من‎ 

أ كثر من ناححية » وأ إذ يتكلم فى القدر » يتصور أمانه مذهب اللنئزة ويسض 
أصولم » وهو بشير أيضاً إلى الفرق يينهم وبين المرجثة . والمديد فى كلامه هو 
بيانه لكيقية صدور أفمال الإنسان مساوة عن عللها المسية » مما يبدو كآنه 
قول اير الصربج » فهو يمل الل الإرادى » ليبين م فيه من 5ليكة وة 0 
فیری أن ثم عة ؛ وجيرية من داخل الإنسان ومن خارجه ؛ وهذاء وإن کان 
قد يكون مطابقاً للواقم ء إذا نظرنا إلى الدواعى والسوارق الظاعية » وإن 
مي ب a‏ 
الممر الحديث » فإن تصوبر اللإقسا نكأنه ميدان لفمل دواع وصوارف تفمل 
فليا على حو « طبيعى » رتور على الإنسانت فى أتماه تأثير؟ً « طريعيا » أيسنا , 
لا سلطان لللإنسان عليه » ومن غير أن تكون للإنسان ملكة مسغلة هى الإرادة 
التى من شأنها أن ترتفع بالإنسان عن جال الؤئرات الطبيمية ء هذا هو فى المنيقة 
تصو رر للإنسان من ناحية واحدة ء هى طبيعته المادية . وهذا ر عا يليق رجل 
من طراز ابن سينا »كانت الشهوات غالية عليه . وكلام ابن سيدا ء رغم مافیه من 
تتزبه الله ومن معارضته للممتزلة » لا ممل امشكلة ؛ فلا بد من الامتراف اط 
أساى مايمشه الإنسان فى نفسه من قدرة وإرادة وحرية » وعلى أساس الوا 
الشاهد من ارتفاع الكثير بن من انان عن جال الدواعى واليواعث المادية » 
بوجود الإرادة ملكة مستقلةً . بل يقول أبن سيتا نفسه فى إحدى رسائله » وی 
را الطير (ملبمة ليدن ص اع) فى معرض الحث على طلب السككال : د لا عي 
إن اجننب ملت سوءا وارتكيت بهيمة فيي »> بل العجب من البشر » إذة 


YAY 


استولت عليه الشوات » أو بذل لها الطاعة ء وقد نورت بالعقل جيه » ولعمر 
الله بذ للات بشر تبت عند زوال الشهوة ٠٠‏ وقصر عن البهيمة إنسية لم قفو 
قواء بدرء شهوة تستدعيه » > لايد من الاعتراف من الناحية السمفية الواتمة على 
الأقل يمنصر الإرادة كدامل مستةل بذاته فى نور اللقل ؛ ولا ممنى لإرادة اللير 
وقمله من غير مقدرة على الشر وله » فإمكان فصل الشر وفمله شرل لإمكان. 
فمل اكير وفمله » وحذا العالم عجال لفمل امير » لأنه جال لإمكان فمل البشر - 

هذا إذا تكلمها معيرين عن الظاهى وعن الواقم » وذلك أن اشكلة القدر 
آعاق وأصولا واعتباراتٍ ميتافيزيقية تتاولناها فيا تقدم ( صن ۷۰ = سه )» 
فليرجم القاری إلى عاذ كرناء ٠‏ وراج رای النزالى فى القدر ٠‏ عمنى وآوع 
الحوادث السكونية عرد أسيابها الكلية » وذلك فى أكيابه « للقصد 
الأسنى » » وهو مايذكرء الغزالى فى كتابه « الأربمين فى أصول الدين 8 > 
القاهرة , غ14 ه ص 1١‏ قا بمدها » ورآۍ ابن رشد ق القدر عمنى دخول 
أفمال الإنسان معن داثرة المؤثرات الداخلية واطارجية » وذاك فى كتاءه «كثف 
ناهج الأدلة » » القاهرة 181 م مص ۸۸ قا يدها . 

هذا وقد اعتمدنا فى تفصيل رأى ابن سينا فى القدر على رسالته محسب طيمة 
ليدن » مع شىء من التصحيح » بعد اتهاد فى تأمل هذ الطبمة القى لا خاو من 
طا كثير . وليراجم آلقاري" أيغا - إلى جانب للواشع الى ذ كرناها من 
كتاب النجاة فما تقدم ص “اه رسالة صغيرة فى سر القدر لابن سينا » 
تعن مموعة رسائل طيمها التكردى » القاهرة ۱۳۲۸ ۵ ؛ وقبها ( ص 45؟) > 
يقول ان سينا كأصل من أصول المرقة بسر القدر ‏ إن العالم يحملقه 
وأجزائه » فى وجوده وحدوثه ۽ مملول لله ء وكله بتقدير الله » وتدبیره وعلبه 
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وإرادته ؛ ولكن أن سينا يقول إن عدا « على الإجمال » و إنه بريد من هذه 
الأوصاف ما يصح من أ صاف الله دون ما يذهب إليه المتكامون » كا يقول إن هذا 
العالم لولم يكن س ےکا من أشياء حدث فہہا افير وآخری محداث فبها الشر لما تم 
للعالم نظام ؟ ولوكان الما لا يجحرى قيه إلا الصلاح الحض لكان مالا غير هذا 
العا ولرجب ألا يكون مکی » على خلاف هذا التركيب . وفى هذه الرسالة 
الصغيرة رأى لابن سينا فى ممتى الماد والثواب والمقاب فى الآخرة » وهو رأى” 
يعارض به رأ المتكامين وسندء إلى القدماء من الحسكاء » ويذ كر أفلاطون 
فى هذا القام . ويتلخص رأيه فى أن ممنى الماد هو رجو ع النفس البشر ية إلى 
عللها وآن ما ورد من الس والنهى إنما هو على سبيل الترفيب والترهيب » وأن 
التواب والمقاب لذ التفس أو أكها عا حصل لما من كال أو نقص ء وليس 
المقصود من الثواب والمقاب ما يظلته للتكامون من تعذيب فى جهن ويتعر ابن 
سيا أن عذا محال ى وصف الله تسای . وكلام ابن سینا ليس عليه أى دليل » 
ولا سستی للام والنهى » ولا التواب والمقاب إلا إذا كانت أشياء حقيقية » 
وإلا بطل التكليف ؛ فلا معتى لتأو بل ما جاء من أس الثواب والمقاب فى القرآن 
ولا لإخراجه عن ظاعي.ء من غير ضرورة عقلية تدعو إلى ذلك » وإنكان من 
جهة أحرى مجوز الفکر أن يستبر أن ما جاء فى القرآن هو من قبيل الثثيل » 
لكنه ميل لشىء حقيقى » لا من قبيل الْقثيل على معتى أن الكال ييُحدث لا 
فى التفس وأن القص يحدث آلا » بل رعا کان المكس هو الصحيح ‏ 


راجم ما تقدم ق ص A۱‏ . 
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( تعايق هامش رقم ؟ ص 6" ) 

إن رسال الطير رسال شقة من ناحية التشبيه الذى تقوم عليه . والطير رمز 
الرية من جهة » وهو رمن الملو من جهة أخرى . والشسراء يعمثلون بالطير قق 
فى مناسبات كثيرة » وتبتدى" الرسالة عقدمة مث فبا أبن سينا إخواته على 
التصافى والإإخلاص والاتحاد والانبساث إلى الكال » ويطالبهم ألا يتخنوا 
وكراً » لأن « مصيدة الطيور أوكارها » » وهو بريد أن يحكى من أشجاته طرف . 
فيتصور نفسه طائراً فى سر بة طيور » إذ ظا الصيادون » بعد أن كانوا قد نصيوا 
لما الخبائل ورتبوا الشراك وهياوا الأعلسة وتواروا فى ا شيش . وصفر الصيادون 
لكى يثروا عؤلاء الطيور بالنزول » فل اة الطيور فى أت أولتك الصيادين 
أصاب لما . فابتدرت الطيور إلبهم ووقست جميعا قى المبائل » وانضمت ليبا 
الخبائل وضاق الباق على الأعناق ء وتشبثت الأجسة والأرجل بالشراك » 
فاضطر بت الطيور وأرادت اتفلاص قز تزدها المركة إلا ارتيا كا فى الشرك » 
واستدت هلاك » واشتت لكل واحد بما هو فيه من كرب عن أخيه » حق إذا 
طال الميد بالأسسر استأ نست الطيور بالحبائل » وكاد كل ينسى حقيقة نفسه وسايق 
حر يته » شأن الأرواح الإنانية الى هبطت من عالها وتلبست بالمادة وأصيحت 

1 فى آسر البدن واطمآنت إليه ونسيت روحانيتها وحياتها السابقة . 

ومد ابن سينا » وهو ذلك الطائر الأسير فى الشرك » ذات يوم بصّرته من 
خلال الشبك قلحظ طائقة من الطير » وقد أخرجت رؤوسها وأجستها من 
الشرك » وکن بقيت قى أرجلها بقاا ما تشبث بها من الحبائل ؛ وهذء البقيا 
لاتسوتها عن الركة » وإ ن كانت تكدر عليها الحياة . فت كر ابن سينا حياة 


(وو ا طلنة) 


4° 

الر بة الت كان قد نسيها وتنخص عليه ما آلف ء ونادى الطيور من وراء الشرك 
الذى حو فيه وناشدها ء عقوق الصسية القدعة والمهد الحفوظ » أن تقرب مته 
وتوقفه على الميلة التى يها وصلت إلى الخرية » و بعد الردد » “يسبب ما تذاكرم 
أوائك الطيور من خدع الصيادين » اقتر وا منه وأرشدوه إلى تخليصن رقبته من 
المبالة وجناحيه من الشرك ء وقلوا له : اغنم النيياة ! فطالبهم يتخليص رجليه 
من الحأ » فقالوا له : أوقدرنا عل ذلك لابتدرنا أولاً وخاصنا أرجاتا » وأنى 
يشنيك المليل ! وشكذا يتبين من خلال الرمز أن الطليور التى تملست من الشرك 

يمثابة الشيوخ للربين - 
ينض ابن سينا فيطير» فَيُقال له : إن أمامك بقاع لن نأمن الحظور حتى 
نقطميا ء فاقنف آثارنا تنج بك وتبدرك سواء السبيل ! وطار ابن سينا مع جماعة 
الطير » يجتازون الأودية » بين مشي خصيب ومجدب خر يب » ومقصدم جيل 
المت النى يفك عنهم القيود . ورأوا أمامهم غانية جيال ‏ شواهق » تنبو عن كلها 
الأبصار ؛ سوا كل ہم » » حتى إذا انتهوا إلى السايم منبا كان النصّب 
ا ؛ ولا كانوا قد أصبحوا بنجوة من الأعداء فإنهم شمروا حاجة إلى 
الام » ووقفوا يطلبونه » « لأن افشرود على الراحة أهدى إلى النبجاة مر 
الاتبعات » ء ولبتوا على الل » يرون جنات مخضره الأرجاء مشمرة الأشجار جار ية 
الأنبار » وأخذوا يتمتعون ما قد يشوتش للعقل” من جميل الصور و مخلب الألباب 
من الألمان الطرية ء» وأ كلوا وشربوا ريثا اطرحوا الإعياء . ثم أقبل يمضهم 
E‏ رض لاا الا اع 
أمقم” من إساءة الظدون ؛ وقد أمتد ينا للقام قى هذه البقمة » عل شقا النفلة » 
ووراءنا أعداؤنا يقتفون آثارنا ٠٠٠‏ قلا طيب كالسلامة . ونهضت الطيور غير 


۹۱ 

منخدعة بزخرف من الياة عرض ها قيل باوخ الفاية الأخيرة » وطارت حت 
حات با یل الثامن » فَإذًا هو شاهق » قد خاض برأسهفى عنان السياء » تسكن 
جوانبه طيور ليس أحسن منها صور؟ وألوانا ولا أعذب متها آلا ولا أطيب 
ساشرة ء لعليقة الإيناس فياضة الإحسان . وشكى اللاحقون السايقين » واستمع 
مؤلاء لشكوى أولتك » وأرشدوم إلى أن وراء ذلك الجبل مديبة يتبوأها لالات 
الأعفم » وهو كاشف الضر عن الظاوم بفضله ورمته > ويممت الطيور وجوهها 
شطره » حتی حلت يفناته وانتظرت الإذن 4 ثم حاوا يقنأنه ارحب ء حتى إذا 
عبروه رقع عنهم الحجاب عن فتاء فسبيح مشرق أ كبر من الأول » حتى وصلوا 
إلى حجرة للك ؛ فلا رقم عنهم الحجاب ولظوا جال تعلقت به أفدتهم » 
ودهشوا دهشة عاقكيم عن الشكوى 3 و يمد أن رد لللك عليهم الثيات بتلطفه 
تماسروا على سكالمته وشكو إليه ما ينخص علبهم حا م من اس الحبائل » ققال 
اللاك : لن يقدر على سل“ الخبائل إلاعاقدوها » و إلى مُتفذ لهم رسولا سوم 
إرضاءم و إماطة الشرك عمكم > فانضرفوا مقبوطين | . 

وتم ابن سينا رسالته بآن يصف من جمال اللاك وکاله أنه مما يسمو على كل 
ما يمول فى الخاطرء وأنه « كله للست وَج“ وود يذ » . 

وبقية ارمز غيرعسيرة الفهم » فكل من الشيخ واكريد محتاج » بمد اسقشاد 
الوسائل العادية » إلى جهاد مخلصهما من بقية قيود المادة » ولا يقدر على ذاك 
إلا الله الى ركب الإنسان من روح وجسد . وأما الجبال الشواعق فكأنها 
المقامات فى طريق السلوك إلى الله » أوكأنها رمز للسكائنات الروحانية القوسطة 
بين الإنسان والله » محسب مقع الممدور . وأما فترة الراحة والجام فعى الت 
لا بد منها للسالك » « لأن التبت لا آرضا قطع ولا ظيرا أبق » . وأما الطيور 


ذا 


الى تسكن جوانب الميل الثامن غر با كانت وم للأرواح التى نخلصت من 
كدر ادنيا واستقرت فى مبوحة القرب إلى . وآما باوخ حجرة الللك وارتفاع 
الحجاب فل الرصول إلى الله . وآما الرسول الذى سينك القيود فاده هو الرسول 
التى سيفصل بين الروح والإسد الفصل الأخير . وعذء الرسالة من رسائل 
أبن سيها رمن يبين موقف الإنسان قى هذه الدنيا وآنه سجين يمتاج إلى أن بخاص 
سه من الاسر » مستميناً يمن عاتى ذلك قبل - 

على أن للغزالى أيضا رسا تسبى رسالة الطير » وی فی مع ما تدم »> 
ولكنها مختلف فى الروح عن رسا ابن سينا ؟ و بين الرسالتيّن جال للقارنة . 
وهذا عو ملخص رسالة الفزالى : 

جم الطليور على اختلاف أنواعها ٠»‏ تريد لها ملكا » وتليسث قى القلوب . 
حواض الشوق إليه . فتبض الطيور إلى الم برة البسيدة القى يق خيها » ولسان 
حالما يقول : 

قوموا إلى الدار من ليلى يبا نم »> ونسأطا عن يعض أعلبيا 

ویعادی قهم مدادی التتاذل : « لا ثلتوا يأيديم إلى التهلتكة ! » » فإن 
ماكر للهامه » وال ميال » والبحار للترقة » و بلاد امر والقرت ء فلا تغارقوا الأوطان 
فتضاضوا الأشجان » وتقترمي للنية دون بلوخ الأمتية . 

إن السلامة من ليل وجارتها آلا تمل هلى حال بواديها 

( وكأن هذا تعبير رمرى جا اختارء النزالى من ترك بغداد واقدنيا وزخرنها 
اروج إفى المزة والجاهدة ء يمد تردد و إغراء جانب الشيطان ) . 1 

ولكن الشوق بزداد » وداد مسه التین نحو اليب الذى لا شفاء 
إلا قر به والاستظلال بظله ‏ 


AY 
ولو حاواك کل طييب إن بغي رکلام ليق ما شف اکا‎ 
: وامقطى كل طير مطية الحمة » وهو يقول‎ 
أنظر إلى ناقق قى ساحة الوادى شديدة بالسرى من نحت مياو‎ 
إذا شتكت من كلالالبين أوعدها روح القدوم فتحيا عفد ميمار‎ 
لما بوجهك نور تستقىء به - وق لوافف من أعتابها عار‎ 
» وطال الطريق بالمهاجرين » فيلك من كان من يلاد الو قى يلاد البرد‎ 
وم نكان من يلاد الد قى بلاد الحر » وتهمفت بيمض من بق الأحدات ؛‎ 
قنهم من تلف قى اليامه والأودية » أوالتبميّه لهوات التيار فى لج البحار » حت‎ 
» لم بياغ حزيزة للك إلا طائفة قليفة من الطير ؟ فالقسوا من مخيرعنهم الك‎ 
وهو من ی عزاء فى أمنم حصن » > ولكنهم سُئلوا : ما حلم على اللجىء‎ « 
» إلى للك ؛ قأجابوا : لیکون ملسكنا ؛ فقيل لم : تيم نکر , هو الاك‎ 
! شثتم أو أييتم » ولا حاجة به إل‎ 
وكاد اليأس أن يتطرق إلى القلوب ؛ فلا سبيل إلى الرجوع ولا مطمع فى‎ 
الغابة ؛ حى إذا ضافت بهم الأنقاس تداركتهم أنقاس الإيناس » وتیل لهم : إن‎ 
. كان كل التنى يوجب التمررّ إن جال الكرم بوجب السماحة والقبول‎ 
ونا استأنس الطير واطدأنوا إلى القرب والقبول ذكروا إخوانهم الذين‎ 
هلكوا دون خايتهم ؛ وسوا عنهم فقيل لم : « ومن يرج من ينه مهاجراً إلى‎ 
الله ورسوله ؟ ثم يدركه للوبتةء فقد وقع جره على الله » ( سورة 4 ( النساء)‎ 
اسجتبتهم أيدى الاجتباء بعد أن أبادتهم سطوة الابتلاء . ثم سألوا عن‎ 4) 1-١ آي‎ 
المتخاذاين لمتخلفين ء فأجيبوا : « ولو أرادوا اللروج لأعدوا كه عد » ولكن‎ 
. ) 455/5 ) التوبة‎ ( ٩۹ كر الله انبمائهم لبهم » . ( سورة‎ 
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واسقر بالطيور لدى مليكيم بسد التسب للام » واستقبلوا سقائق اليقيق » 
ودامت خم الطما نينة . 


تمليق رق ۷ ص "7١‏ 

قبا يتعلق بالبيروضى وحياته ومؤلفاته وتواحى إتقاجه فى الم والأدب : 

ليرجم القارى' إلى عمجم الأدباء لياقوت + + ص ٣۰۸‏ وما بسدها ؛ ولبقات 
الأطياء لابن أبى أصيبة + ۲ ص ١ ۲١ ٠۰‏ وتتمة صوان الحكة يبق ط. 
لآهور ٠١٠‏ وص ۷۲ س ٦۳‏ ؛ وبغية الوعاة السيوطى ط . القاهية ١5‏ 
ص ۲۰ -- ۲١‏ » ونزهة الأرواح الشهرزورى > عغطوط عكتبة جاممة القاهرة 
ص۲۰۸ س ۲۰۶۹ ؛ وقير ذلك من كتب التراجم ؟ ومقلمة (Sachaıı) gl‏ 
لنشرته لكتانى البيرونى « محقيق ما لهند من مقولة » ٠٠‏ ء « والأثار الباقية © » 
وما كتب عنه فى دائرة المعارف الإسلامية ؟ وكتاب بروكلان فى تار يم التأليف 
والمؤلفين عد العرب + ١‏ عن وبع - جلاع » واللسق + 1 ص ۸۷۰ س 
ديه . رمقال باللغة الإتجليزية ظير ف عة معفانت عنهفاءة المندية ب 
أ كتربر ۱۹۳۲ ص ۵۷۲۸ ۳٤‏ . 

ولا يكاد يمرق الباحث عن حياة البيروق هذا العام القى يتبرأً مكانا 
فريداً فى عصره وق تاريخ الم الإسلا ى كله ء ولا عن نثأته شي - وإذا 
اعتمدنا على ما يقوله هو » فى رسالته فى فهرست كتب الرازى الطييب ( نشرها 
ب - كراوس » بأريس 148 » راجم أيضا مقدمة سخاو لل ثار الباقية ص +٠‏ )» 
من أنه فى عام 257 هكان قد بلغ من العمر ٠١‏ سنة قرية » قإن مول يقع قى 
عام ۳۹۴ھ . وحن تعرف أنه ود ونش نشأته الأولى فى تاق من ضواحي 


يلف 


مديتة خوارزم يُسمى «بيرون» » وى بلدة طيبة الهواء ذاات غراتے. تجائب ؛ قهى 
متبت أبى الر ان » ولا مب « قافر ساكن الم دف : . 5 يقول المؤرخون 
(مثلا ياقوت جه ص ۴۸١‏ ) عن هذا المالم التادرة ؟ وهو يتسب إلى هف 
الضاحية التى مسناعا بالفارسية « اللارجة » أو« البرَائيّة » ؛ هو اتلارجى » 
أى عن خوارزم ‏ وانا ك کان سی ق هذه للدينة بالغريب لال مقامه يها . 
فشا طالت غمربته فى البلاد حى حملته إلى التغلغل ق بلاد لمعد عشرات السنين 
أصيحت التسمية أصدق انطياقا عليه وعن لا نمرف عن تحصيله وأساتذته من 
التراجم التی بين أيدينا شیا ؛ غير أنه يغلي على الظن أنه فى أول أسرءه درس 
الرياضيات والفلاك والطب والتاريخم » وهذاما تظهر كمرته فى آول مصنفاته 
الكبيرة » وهو كتاب « الأثار الياقية عن القرون اللالية » الذى آنه حول 
عام ۹۰٣ھ‏ وهو لړ يلم بسد الثلاثين - وعَرَض فيه النامج التأرعذية 
والتقوعية المسابية ممم الأم ذات الحضارة فى الشرق الأوسط والقريب ٠‏ مم 
كل ما يتصل بذاك من وساتل فثية وتار تخية » وأهداء لقابوس بن وشمكير 
القى حك من ۳۸۸ ۵ س لمع ه ؛ وهو يقول فى هذا الكتاب إته لمن جاوز 
رتبة البتدئين فى علوم الاب ( الأثار الباقية ص 15 ) . 

ولا علا يم السلطان مود بن سبكتكين التزتوى المتوق عام 47 هلق به 
البيرونى أو هو اجتذبه إليه ؛ قأقام فى بلاط السلطان حينا » وأظهر تبوغه كقدكى 
ومن تصدق نبوءانه وتكشف عن أوايا الساطان المايثة » حت كان هذا ينضب 
و يذيق البيروتى سوء للماملة ( ار بخ الأدب الفارمی تأليف بروان + ١‏ ص ۷ 
مه ) . وكان السلطان قد بدأ ينزو يلاد الحند › قاذ البيرونى ممه ء أو بالأحرى 
دق البيرونى حب لفسرقة إلى معصاحبة السلطان الغازى الفاح . وف المد أقام البيروفى 
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عشرات السدين » 'بداخل المعود » و يعغذ إلى علومهم و يدرس لهم السنسكريقية ٠‏ 
فيقرجم عنہا کیا لا بزال بسضّها موجودا ( مثل كاب يتدجل » ويبادهم عمارقه 
العربية اليوتانية علوستهم الخاصة ؟ وكانت ثمرة ذقك كتابه الفريد ين آزاء اليد 
الذى أسماه « نحقيق مالهدد من مقولة » مقبولة فى المقل أو سرذولة » . فالبيرونى 
هوكاغف الحند من الناحية المقلية والروحية » ومقدّم ذلك لمعاصربه وللأجيال 
التالية حتى اليوم ؛ ويبين هذا الكتاب أديان المد وفلسفتهم وأدبهم وتار متهم 
وعادائهم وقوائنهم وججلة مسارقهم فى الجاريخ اللاك والتعجيم » وقد نہ حوالی 
عام ٣٣ع‏ م - ٠٠۴١‏ ماء بعد وقاة السلطان مود يقليل ( المند ص ۲٠۴‏ » 
٢‏ ) ؛ وهذا الكتاب » و إنكان قد عرض الناحية الدينية الأسطور بة الهند 
فإن أ كثر إسهابه فى بيان التاحية الراضية واتفلكية » وه وكا يقول بروكلان 
١+‏ ص 208 « نظراً لما قيه من تعمور شامل ومعرفة مستقصية للأأشياء يحب 
أن يتير آم ما أتتجه علدا الإسلام فى ميدان معرفة الم » . وإذا كانت المند 
لم ترف لقراء المربية للمرفة المقيقية إلا بعد أن فتح محود أبوابها وغزاها نع 
وثلاثين سنة ( هند ص ١١‏ ) ء «البيروتى هو الذى صوكر حياة المند فى عصره 
تصو برا عليا تيتا قيا على الزمان » العرب وقير المرب > مصدرا لممرفة الحند 
حت اليوم . 
ومن كنب ايدو السكيدة « الانون للسمردى فى الميثة والتتجم » »وهو 

« غر فى وجوء تصانينه » ( تتمة ص mE ) ٩۲‏ 21 د السلطان مود 
اين ود بن سیکقکین ونه بيانا وانياً فلات » حذا فيه حذو بطليتوس ق کټابه 
الج طى ؛ والقانون للسمودى من أ بسط الكت قى هذا القن » وولف يمال فيه » 
کا يقول »كل نواحى اتلك على ول سیق إليه » وهو يمي" إلى داك بیان 
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حسابات الأم وسنيها ويشمل اكير من عل الجترانية العامة والفلسكية » وهو 
لا يزال خوط ( برلين رتم ٥۷٥۷‏ للتسف البريطاى رتم 09003 - 

والبيروى کتب كثيرة جدا تر بو على مل بمير » و يبل قهرسّها ستين ورقة ؟ 
منها إلى اني ما تقدم ذ كر قى اللاك والرياضة واليدججى س كنب فى الصيدقة 
وبيان ماحية الأحوية وأسمائها واختلاف آراء للتقدمين فها » وف ممرفة ال واه » 
بل فى الأدب مثل كتابه انی لم بوه تی « شرح شمر ألى تام » وكتاب 
« ااال بأجالة الوم فى اتی نظ أولى التضل » و « تار الأشمار والآثار» » 
و يروى للبيروق شمر » إن لم يكن فى الطبقة المليا فهو مقبول من عالم من طرازه . 

قق دكان البيرون عالما واسم الملل ؟ جتراقي وطبيميا » وكان ررياضيا فلكي 
حاسيا ببوع خاص ؟ هولم يكن فيلسوقا مُنيُجًا » « ولم يكن اللوض فى مار 
المقولات من غأنه » ( تدمة ص 58 ) » خير أنه كان مثا ثقاقة فلسفية جيدة » 
تیدو من إشارته فى كثير من الأحيان - عا وفى كنات قليلة ‏ إلى بعش 
الشكلات الكلامية أو الذاحب النلسقية ( مثلا الأثأر ص 5 ۱١١‏ » هعد 
ص +» ۲۱ ) . وه وكثيراً مايقارن فى كتاب اند بين علوم اليونان والمعد 
والمرب ويين عقليات الأم الختلفة مقارنة دل على معرفة بالموضيى والطايم 
الفالب والنزعة المميقة » وكثيراً ما يلاحظ ملاحظات صادقة نافذة إلى الأحماق 
دا3 على طول تأمل فى الفلسقات والأدبان وللنازع المکر بة ( تار ص ۲۹۲ » 
هند س 19 ۱۳ ۰ ۳ه » ۲ - ۲١‏ ) . وتدل مصتقاته > إلى جاتب المعرقة 
النادرة بتوار يخ الأمم » على معرفة يكتب الأديان على تتووعها » كالتوراة وال جيل 
وبالفرق وكتبها » لاسما فرق النصرانية الشرقية وقرق للانويه والديصانية 
والرتيونية » مم عل بتار بخ هذه السكتب وسرفة ما يلناتها ( آ ار ص كات 
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(YE 6 IA زه — جاو هيا ؟ هيل صن‎ fe YR OYY n YY ¢ Ye 
عیث يتبين لقاری* كتب البيرونى مایقرره بعض الباحئین مرن أنه « أوسم'‎ 
العفاء شمو عار ق داخل نطاق الحضارة التی يفيعى إليها » ( يوان ء ملح‎ 
. ) ص ۸۷۰ وما يمدعا‎ ۱ + 
وإن قيمة البيروف كفسكر ج أيضا إلى منبجه الدقيق وروحه الملية‎ 
يقدر ما ترجع إلى سعة عله والضبط قيه ومحيص مادة مله ؛ عد عيده الاتران‎ 
والاحتياط فى ا مم » وهو حمل من قواعد حكه « الوقوق على وسط طرق‎ 
التفر يط والإفراط وازوم الاعتدال للاحقياط » ( آثار ص ۸م ) ۔ وكتيه‎ 
راض وحكاية له درن كثير من الجدل فى الأأخد والرد » شأن العام الوائق بنفسه‎ 
الشاعى بتزاهته » خصوصيا لأنه يمتير « آن ال كلاح مع الم عدا والتمطى جيلاً‎ 
غير جد على القاصد والقصود شيقاً » ( آثار س هه ) . وللوضوعية الخرة من‎ 
كل تمصب می طابع تفكيره 4 وهو عم بالأسباب الادية لأ كثر الباحثين ف‎ 
عهاوئ الك اعقاطى” المعيّة للم عن تقر رر التق ء من عصبية « شى الأعين‎ 
البواصر + وتصي” الآذان السوامم » وتدعو إلى ارتكاب مالا امح بارتتكابه‎ 
ء جد - برد ) . وبيانه لزا أقدام‎ ٥۲ — ۵۱ الشول » ( آثار ص 4 ء‎ 
؛ آثار ص 4 ) من عادة مألوفة أو عصنية مستحكة‎ ٣ الباحثين ( عند س‎ 
أو مالي بالررياسة يدل على ماعاناء للتحرر فى که من لاؤثرات ؛ وهو يضم‎ 


(0) من الأمثلة السكثيرة كته على الرازى الطبيب » بد أن يات » من كتبه »> ماق 
مفحبه من العر والإفساد » إذ يقول : د ولت أعتقد فيه عخادعة بل الخداعاً »> ا يستقده 
هو فين لزحهم ام عن ذاك ... فالأجمال بالتيات ء وكنى بافسه عليه دوذ حياً > » داك 
آن البهروق التصف برى وجوب الاحتياظ » وأل « السفه غير لاق بالقشلاء والكيراء 6 . 


4 
بأن الإنسان عس للصدق ولمرفة اللقيقة اذة إلى جائب الاعتقاد بها » ويدى 
أن المدل محبوب لقاته ( هند ص ۴) . 
ومع أن البيروف كان يشر يقوميقه الإبراتية وعمارضتها العرب شعوراً 
قويا » فإنه حتى حينا يشتدّ فى الک على المرب ( مثلا الآثار ص ۲۳۸ 
۹ ) وعلى جهودم الملمية لا سرف فى ذلك ولا يتجاوز إلى المعاداة أو الحيف 
أو التمسب ؛ ويدل على ممررعتله أنه » وإنكان شي النئأة » ذإ )نيأ 
بلك » وانضم إلى مقحب أعل السنة ؛ وحوأيضا لم سر" فى التيار التو القارسى 
حو إحياء الاغة الإبرانية لإنشاء لغة تأليف إبرانية حديثة » كا فمل الفردوسى » 
ب لكان برى أن النة المر بية أليق #ثقافة الملبية من ثمة الفرس ( بروكلان + ١‏ 
ص لاع ملق ٭ ۹ ص ۸۷۰ س ۸۷١‏ ۔وانظر ان .ایا ص 68 ) . وال 
قان حم البيروتى على الأشخاص والأم صادق قاس ناقذ بقدر ماعو بيط 
السورة لين الألفاظ أحيانا . أما أسلويه قهو جزل » قير ا جل » ممتل » رون » 
مصيب لب الموضوع ؛ وهو لا يقلو اعيات من سجم یلیخ مستسل » والبعروف + 
و إن كان من كانه الال فى عالم التكر » قد يستعمل فى كلامه عن بنش أدل 
المذاهب الياطلة أتفاظ شديدة مثل : « الأغمار » » « العوك » » « المنبوكسين » 
( مثلا آثار ص ۷۸ 7 ) ؛ فإنه لا يالغ فى ذلك ء ولا يستعمله إلا فى 
موضعه . وهو يحاول » كبعض أدباء اقرب أن الوح اا عن قارئ المادة 
المامية الجانة التى يعرضبا يأن يذكر 4ه طرائف من « حدائق الحكة > »> 
کا يقول » لكى لا مل خاطرء ؟ وهو يصرح بأنه یقصد إلى داك قصدا ( آثار 
ص ۱۸۵۰۷۲( . على أنه قیا يتعلق يبيان البيروى لآراء تلف الأم لا يني 
أن يرب عن أذهاننا آنه كان يكتب مستسلا الاصطلاح اقدى يعبر عن الفكر 


Pe. 


الإسلاى وعن التصوراث الإسلامية ؟ وهذا ما جب صراعاته إذا أردنا أن نقدر 
بيانه راء الحند بتوع خاص ٠‏ والهم عفده حو المتى » وهو لا يريد التزاع فی 
الأثقاظ ( آتار ص ۸) . 
ويتجلى اعتدال البيرونى وانعا فى منبجه التاريخى انی تکون 4 فی عصر 
مبكر والذى يمي أن بقدر بالنسبة لمن تقدمه ومن جاء بعده تقدير مقارنة » لبيان 
مكانه فى وضع لهج التار تى عند علماء المرب وعند علناء الفرس الذين كتبوا 
بالمرية (قارن ما تقول عا يذ كر الطبرى مثلا فى مقدمته لكتابه السكبير فى التار يخ 
وبا كتبه ابن خلدون فى مقدمعه ) . بقرر البيرونى أولاً أ نكل ما يساق ببدء 
عر وبأحوال الأ الغابرة » نظراً لبعد عهده وقلة الاعجداء حفظه وضبظه » 
ب« بأساطير وتزويرات » » محيث ينطيق على أحوال الأم امنقرضة قو 
ا ا لأسي DS‏ سوا 
ولكن البيرونى لا يسار ع إلى رفض كل مافى ذلك من الشريب لجرد قرابته » 
بل هو يقف أمام مايروى من التار غ القديم موقف الباحث الحتاط » فيقرر أنه 
لاسييل إلى الحم على تارج الأم الغابرة وأحوالها اهمال الاس_تدلال المقلى 
أوالقياس عل الاد ؛ فلا مناص إذن من الاعتاد على الأخبار الت يشید بها 
"كاب معتمد على حته أو القى تلحق بذاك وتتوقر فيها شرائط. الثقة « فى الظن 
الأغلب » ( 5 مارص 28 14) . 
ولكن لا بد من نقد هذه الأخبار وللقارنة بينها » بعد تنزيه النفس عن 
الأسياب الحائلة دون إدراك التق . ولا كان موضوع الأخبار الصحيحة ليس 
كله داخلاً فى حدّ الامتداع » صار الأصل المام فى نظر البيرونى هو أن الشىء 
إذا کان فى حدود الإمكان جرى الابر عنه مجرى الحق . إلا إذا شهدت ببطلانه 


۳ 


شواهدٌ أخرى ( آثار ص ٭ س ه117 ) . وإنه وإ ن کان يحمي عند الحم 
ألا نى الاعتيار بالشامَّد الذى راء » فإن للشاددء للتاد وكذاك التجرية 
الحدودة ليسا مقياسيّن حميسين فى الك على اللاضى ء ذلك لآن عر الإنسان 
قصير لا يكنى لمرفة كل الأحوال ( نار ص ۵ » 14 ) ؟ وعدم مشاهدتنا الثىء 
الغريي الك فى الأخيار الماضية أو عدم وقوعه فى زمان أو مكان مین 
- لایکنی مرا لإتكارء » مثل ما يُحَكَى مر طول أعار القدناء أو كير 
أجساءهم » مادام غير مستحيل فى العقل « لأن الحوادث العظام ليست متفقة 
ىكل وقت » . وقد يكون فى الماضی غرائب ليست فى زماننا ؛ فيجب 
أن لا نقبس على الشامّد وللمتادء لأن هذا فى نظر البيروق ضيق فى الأفق وقد 
بأغلال للألوف (آثارص هبه ۸۳  )‏ ومن أول ما حب على الياحث أن 
يتحرر من الإإلت والتجر بة المدودة . وقى هذا الباب جد البيروى فى يعض آيات 
الكهاب المز بز ما يبين عقلية اأقيّدن بالمادة القين يتكرون ما يجيلون وتقصر 
همتهم عن عل ما وراء مثل آي ع د بل كذّبوا يهالم حيطوا به » » وآية : 
« وذ م يهتدوا به فسيقولون هذا إفك قديم » 4 وهو قذلك يربى من يسللك هذا 
الك يأنهم « ثيقرون يما يوافقهم » وإن أخقق ؟ وكقرون ما مالف عقدم 
( یس عقيدتهم ) » وإن سدق » . ( آمارص 85 ) . 

غيرأن البيروتى » برقم عله قى الك على التاريخ اثنابر اللارج عن 
نطاق إمكان التحيص » لا يصدّق الأخبار يسهواة ؟ هو التاقد البصير الذى 
يصفه سناو ( بعطمدة ) بأنه قد دته الطبيمة مح ناقد » ويتبن فيه روځ 
النقد التى يتميز بها مقكرو القرن التاسم عشر فى وربا » والذى يقول عنه 


rey 


تیبرج (همعطونم”" إنه عند اليل إلى الوضوح واا الدقيق الذى يليق 
بالياحث للطبوع . والواقع أن البيرونى لا مقاط النث بالسمين ء وعو يرك بيان 
مالا حيط به عله الإساطة التامة » ويعلل ذلك يقوه : « إذ لا يليق بطر يقتا 
التى سلكناها أن نضيف الشك إلى اليتين » والجيول إلى الملوم » ( آثار 
ص هه) . وعوأين) لايقيل الكلام للطلق الذى ليس ممه حجة تضطر 
النفس أو برهان تطمئن الس إليه » قلا يصدّق الأمور التى ملل بأسباب غير 
منطنية أو بأسباب فيرواحة مُطُودة الفسل ؛ فيرفض مثلا قاعدة تحديد أقمى 
طول لسر الإنسانى بمائة وعشربن سنة على أساس السنة الكبرى للشمس » 
لأنه إذا كان فكوا كب من هذا الوجه دحل لأمكن أن يعيش الإنسان 
تسمائة وستين سنة » وى مدة القران الأعظ . 

والبيروى يقرر أن للطبيمة قوائين ثابتة لا مخطلى' » حتى إنه لايفسر ظهور 
الخارقات الشاذة بأنه غلط الطبيمة »كا يزعم البمض ء بل آنه نأشى” عن خروج 
المادة عن سد الاعتدال فى القدار . وط هذا الأساس يرفض البيروتى ما يحي 
له من أن الماءرق مدينة من مدن المهود ينيض بوم السبت » فتقف الأرحية 6 
حتى ينقضى يوم السبت ؟ وهو يتند فى رفضه اذك إلى أنه لايد له «ق 
الطيوميات » مأغذا » لأن مداره ملى الأيام > وقى واحدة ( تار ص ۷۸ المع 
4 ) . ولا تدعه ما يشاهدء من خمل الذقّ والتلط على اليوارت 
بالتعاويذ » فیقول إن ذلا تموید وتدري” ( عند ص هه اكه ) . وإذا 

+. فى مقالة ( بالألمانية ) : « أعحات عن الأنوية » , علة المهد الجدود س جلى‎ )١( 
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حى دهان يعض العرب يزعم أن ثم” تزاوب) بين المن والإنى ء رفش 
ذلك واعتيره « من السخرية » ( آثار ص .+ ) ؛ هذا إلى أنه يفكر 
علوم الباطنية يما فا من تمويه ينسبه أجمابه نى ويعتيرونه من أسرار 
النبوة التی أفضى بها التى لآ » كا ررفض كل وء إلى التأويلات البنية 
على صورة ظاهيية اتفاقية لا علاقة لما با رزعه الزاحمون وراءها من حقائق » 
وذلك مثل قول اليعض إن الشريمة كلت يمجىء عيسى عليه السلام » لأنه جاء 
فألقى عصاء على عصى مومى » فصار الشکل کنا : + ؛ فلوجاء ثالث وألققى 
عصاء » لما صح ذلك لأنه لا يصير من الكل الال إلا حرف لا ( بالر بية 
علبما ) . ويرى الييروقى أن هذا من قبيل ما يتبوس به بعض التأولين من 
للسهين » إذ يشون اسم النبى عليه السلام ( عند ) بصورة إنسان : للم نظير 
الرأس » والخاء نظير البدن » وللبي نظير البطن والدال نظير الاين ؛ ويقول 
إن هؤلاء القوم يجهاون فن التصو بر » لأنهم يوون بين مقدار الرأس واليعلن 
وكية الأعضاء الناتئة من جملة البدن + ويتساءل عن رأيهم فى الأساى التى تشبه 
صورتها صورة لفظ « تمد » بتقصان حرف أو زياد حرف #كل هذا مفو 
عتد البيروقى لأنه مخر ج إلى حد لأزاح والسخرية ؛ وهو لا يقبل إلا ماهو 
مسقول ء ولا برضى عا ينسله أصماب المقائد من الاستدلال بآثار النفس والطبيعة 
فى الطبوعات على صتوف العقائد » إة ليس ثم عل مجمع بين امقيس والقيس 
به والدليل والدثول عليه . أما العم اليقينى قي وعدم الذى محصل من إحساسات 
یلک بینہا اقل على مط متطق (آثار ص ۹۴ س هه 1۹ ۲۹۷ 
هند من ۳۰ ) . 


ورتم مسرفة البيروف بتواريخ الأم و إنتاجاتها المقلية » خصوصا المقد» 
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نهو يعرف أقدر اليونان وفضلهم » ويعترف بتفوق العم اليونانى من حيث كال" 
الح والغمتق والدقة والغييز بين مادة المعرقة ( هند ص 1١5‏ 218 1ه - 7ه ) , 
وهو يقارن داب مذاهب لهند مذامب اليونان والنصارى والتصوين الإسلاميين 
وک على لاء جين وعلى طريقتهم حك صائباً مم من الخصائص النامة ‏ 
كان البيروتى عالما سى التكامة الصحيح » يميش امل ويعتنى بعادة البحث 

تدل على سمو عقله من جهة وعلى الاهتام السالى الذى يليق بالملناء المقيقيين من 
جهة أخرى ؛ هو يشرثب إلى وصف بتاء الكون وكيفية الفلك وحركانه » 
ويخصب ذهنه ف معرفة حسابات الأم وتار هم » مستي بضبطها وتصحيحها 
وباسستراج أصولها ومقابيسها وبالقارنة بينها . ويسجطيع القارى* لكنبه أن يقدر 
جهودء عند ما يل" عقله فى الأرقام واستخراجها والقارنات يينها . وكان البيروتى 
رغم الفسسة فى التعمير وجلا القدر مَُكَيا على محصيل الملوم وعلى التصنيف فيها 
« لا نكاد تفارق بده اقل » وميئه النظر » وقليّه الک إلا فى بو التیروز 
والمرجان من السنة ء لإعداد ما تمس“ إليه الماجة فى الماش » . وكان يعيش ال 
ولا بريد على تأليفه أجر؟ ؟ فلا ألف القانون امسمودى لسلطان مسعود بن خود 
#نزنوى أراد السلطان أن يجيزه » فأرسل إليه سمل فيل من النقد القضّى ؛ ذر5 
یرون » مستفرا بآنه مسن عنه . وكا الأمير شمس البالن تاوس بن وثمكير 
- يريد أن يستخلءه لنفسه ويرتبطه فى داره ويس إليه الاس والتعى ىكل ثىء 
ها » قأبى البيرونى ؛ وکان هذا الأمير لا إستدعيه » بل يذهب إليه اسازام؟ لعلنه . 
وظل البيروتى مار بالعلم متع ززا په » م ويتعل حت آخر رمق . فيح 

أنه » وهو جود بنقسه وقد حشر ج نمه وضاق به صدرّء ء سأل صديقًا جاء 
يزوره عن مسآلة فى اليراث » فقال له ماحبه مندعثًا : « أفى هذء الالة ؟؟ | » 


Fo 


فقال البیروتی : « باهذا 1 أُوَدّع الدنياء وأناعالم بهذهالسآلة » ألا بکون خيرا من 
أن أخَلسهاء وآنا جاهل بها ؟ »> . 1 
ولا شك آنه کان فبیرونی تأثير كبير وأن کتیه وطریقته وآزاءء کان لما ار 
فيمن جاء بعده ؛ وإنه » وإ ن كان لا تجوز» من حيث قواعد البحث الصحيحة » 
قد الصلات التارعتية بين الفكر بن ولا الإسراف فى بيان تأثير بعضهم فى بعض » 
عدد وجود آراء أو عيارات متشابہة » وذللك لأن عقل كل باحث مستقل إلى حد 
كبير » فإنى أحب أن أسجل للبهرونى سبقه إلى ثمر بر موضع التزاع وأنه يكون 
حول العنى وحده ؟ فو و كالفرالى لا بريد « للشاحة » فى الألفاظ » بل بوافق 
خصومه ف العيارات إذ! وافقوه فى للعانى ( قارن الأثار ص ۸ ؛ والثهافت ص ٠١‏ » 
۸ه ٠١۲ ١‏ ) . وهو أيضا من أول من تقذ إلى معرفة سلطان المادة والإنت على 
أفسكار الإنسان » بحيث يتسجب مما يألفه و يتفل عن الثر يب فيا بقع تحت عينه 
( الأثار ص -ه ) ؛ وهذه القكرة يستمسلها النزالى كثيراً . وتمد عندء إلى جانب 
هذا لس لبعض السائل الفاسغية ء لله قد كشف عن بعص اللطا فى تصورها » 
كالذى يقرره » وده عند الغزالى » من أن تفاوت حركات الأفلاك يقتضى تناعا 
( انار ص ۲۹ء تهاقت ص 0 وما بمدها) . 
آما كتيه » خصوميا كتاب المتد وكتاب الآثار الباقية » ققد كانا مصدر بن 
قيمين لموضوعها . ويذ كر أبو الملاء يعض للمارف التى نقلها ل4 من رحل إلى 
أرض الاطان مود . ومن الجائز أن أبا الملاء عرف كتي الہیرونی ؛ فی كتاب 
الآثلر الباقية ( ص ٠٠١‏ ) فكرة تمد د آم فى كل دور زمنى و كل بقسة من 
الأرض » وهی فسكرة برددها أبو الملاء » مثل قول( ازومیات ج ۲ ص 585 ) : 
جائ أن يكون آم هذا قبل آم على إثر آم 
( ۰ س فلغة) 


وس 

ولا شلك أن البيرون كان سيا مستنير؟ً » وهو » لملا كميه فى الم ولسيعة 
فسكرء وتفرع ممارفه وتقطأنه للحدود التى لا يصح أن تتجاوزها أحكام التجربة 
الإنسانية المستمدة على الشاهدة ‏ يتك محقائق الدين المميقة “فلا يمجبه التأويل 
المازل للقرآث ولا الإتكار للسذلق س من غير أسا سكاف س لما يروى هن 
غيب الأفسكار . وهو يتساك بالقرآن ء فياف مثلا كتايا جليلا يسمى « لوازم 
المركتين > » «قتبسا أ کر کات عن القرآن ( ياقوت ب ص )*1١‏ . ويقول 
( عند ص ۱۳۲ ) إن القرآث م ينطق فى أعس صورة اماء والأرض وق كل شی, 
ضرورى هما خوج إلتتقف ق التأويل .... ذهو فى الأشياء الضرورية معها 
داق دة ... ول يشعمل على شىء ما العاف فيه وأو من الوصول إليه . 

وعمف البيروني کید مُظهرى انتحال الإسلام 4 و لاھم ماق کہم 
فيه وتم درق ذوى القاوب السليمة لمم . وهو فى بض الأحيان ي ذكر الزنادقة من 
ااب مالى ويذ كر اللركات والأتجاهات غير الإسلامية ناقدا ها ( راجم 
ثلا كياب المتد ص ۷۹٦‏ › ۹۳۲ » الأثار سن ۲٣١‏ س ۲۹۴ ٤‏ ۹£ س 
(Ne‏ - 

وتشخسيته الطر يفة نواح أخرى م ذكورة فى كتب التراجم ؟ منها حي لدال » 
ونكن لأجل الاستفناء عن الناس » ومنها مُْقُه فى النقد »كا فل مم أبن سيناء 
ومنها حسن الحاضرة وطيب الءشرة . غير أنه » إذا اقتضى الال وازم الاستوزاء 
عن يستحقه » شرج الملآمة » الذى يرى أن السنه غير لائق بالقضلاء » عن 
دود ألقاظط السلماء إل للفائك كان ؛ ولک هکان »> مل أى حال ۽ د ایا 
فی ألمالكه عنينا فی أغاله ۾ ( اقوت ودس ۳۹۱ قا دما ء ورا الببيوق 


ف تبرست كلتب الراز»؛ ) ؟ ومذا شأن كثير من الها والأدباء الذين يمرنون 


¥ 


الحدود بين ما يمون وما يقملون »کا يقول جوته (عطاعه3) : ف لا أعرف جر يمة 


لا استطیع ارتكابها » ۔ 
هذا هو اليروق » المالم الجتبد فى عله الضعين به وبشرفه عن الأغراض 
وعن الايتذال ؛ انى يقول عن نقه ممق : 


يجيد ارت الاين تة فا اتتسوا فى الم مثل اقتباسيا 
قا يركوا قبحث عند مالم ولا احتبسوا فى عقدة كاحتياسيا 


ا ابن لحن 

: تحول ال رک الماح کو لغرب‎ ٠ 

لم كلق الفاستة النظرية يمد أيام ابن سينا وأسمابه كير عناية فى شرق 
الإمبراطورية الإسلامية » واشطرت النة لمربية إلى الخ عن سكانها فى الحياة 
وفى الأدب نة الفارسية . على أنه إذا كانت اللنة الفارسية أت من المربية 
ملاءمة للمباحث الجردة فى التطق وف الإللميات » ذإن عذا لم يكن له الشآن الأول 
فى تقليل المداية بالبحوث النظرية ؟ بل يرجع ذلك إلى أن أحوال الحضارة كانت 
قد تغيرت » وتغيرت مها اسائ التى من شأنها أن تثيرعناية الاس . وأخذت 
مسائل الأخلاق والسياسة تتبواً للكان الأول شيا فشيدً » من غير أن تتصوكر 
يصورة جديدة . وكان التتفون » فى عصر الأدب الفارسى الجديد » يحدون 
ما يرضى حاجتهم إلى الحسكة فى أشعار ينزح بعضها إلى الفكر اللر" والكرد على 


)١(‏ واجع ما كتب منه ق دائرة المارف الإسلامية ؟ ومة صوان المكمة ليق 
ط لاعور ٠١١١‏ هس ۷۷ س ۸٠‏ 4 وازهة الأرواح #عمرزورى ( مصور عكبة 
الماسة س 4١‏ ا هدي ) ١‏ وتار المكاء اتقملى ( طبمة ليتزج ۱١١۹‏ د 
س ۱۹۰ س ۱34( » ونجد أوسع ترجة له عند ابن آبى أسييعةج ۲ س ۰ ٩‏ س و س 
« راجم ما کتبه بروکلان عنهج ١‏ س 455 ع 1۷۰ ١‏ ولللحقج اع اعم س ٤#وء‏ 
لوی أسما- كتبه وللوجوه منها وما كتيب عنه . وراجم للسرفة به باختصار الحاعرات الى 
آقيت هته فى جامسة القاهرة فى ١؟‏ ديسمير ٠۹۳۹‏ , ط . التاهية ٠١٠٤٠١‏ وكناف 
الحاغرات الى ألقاها عنه الأستاذ مصطنى تظيف بكلية المندسة ا . القاهية 1585 
آماآخر وأوفى وآقي بحث عن اين اليثم فقد عام به هذا الأستاذ الملل مبيناً قيه قيمة أبن اليم 
ق الل » وذاك فى كتابه السكبير السى : الحسن ين اليم » ومو جزءان ظهرا عام ۲ ۱۹ » 
۴ ء وه رسالة صيرة فى ترييم الذائرة ع ضمن مخماوط ركم 48807 بمكتبة أياسوفيا 
ورقة -) و س ا4و . 


الآراء الدينية » وتغلب على معظها النزعة الصوفية© ‏ 

وقد أذ بمش اللركة اللية يتحول عن بنداد إلى النرب »> وذلك مق 
القرن الماشر لميلادى ( الرابع من المسرة ) وقد رأيتا النارابى فى الشام » وللسعودى 
فى مصر » وقد صارت القاهرة بندادا ثانية . 


؟' - میاق بن "دی ومؤلقات. : 

ونمد فى القاهرة » ق أوائل القرن الحادى عشر لليلادى ( الاس من 
المحرة ) ؛ رجلا من أعفلم الر باضيين والطبيعيين قى المصور الوسطلى » وهو أبو على 
مد بن اسن بن الي . كان ابن اليم من عمال ادو فى البصرة » مسقظ 
رآسه”؟ ؛ وقد أفرط فى الثقة يصلاحية ممارفه الرياضية #تطبيق العملى » فقال 2 
إنه يستطيع أن يعمل فى ماء انيل عملا محصل به القع فى كل حالة من حالاته من 
زيادة وتقص ؛ فلا استدعاء الخلوفة الماك لهذا الغرض تحقق يمد وصوله ومعاينته 
لتيل أنه أخطأ نيا وعد به » وأن الأسى لايمثى على موافقة مراده . قاعتذر 
لحاى ؟ ثم إن الاك ولاه بمض الدواوين » ققبل ذلك رحبة لا رفية . وخثى 
طيشن الاک قهخلص بإظهار المنون والخبال إلى أن مات الخليفة عام (400 م 


)١(‏ لمل للؤلف خمد أنواع الإلماد الى ظهرت قى شمر الرياعيات ء كال كناب الخيام 
من جهة وأشعار متصوفة الفرس من جهة أخرى ء مثل سعدى وغيره - 

(۲) ب کر ابن امم فى السكتب اللاتيتية بأسم ععع طاھ » ولخا صح ما يقوله ابن ا 
أإسيبعة من آنه كان فى الثالثة والمتين من العمر فى عام 2١۷‏ اع قإن ميلاد هنا الما يهم حواق 
+م<ه(1556م). 


(۳) أن ان أصيسة ج ۷ س ٩۰‏ . 


f° 


الوم . ولا قق ابن الم من وظة الماك أظير الشقل اع إلى 
الاشتمال بالل والأدب إلى آن مات فى عام ۱۰۳۸ ° ۔ 

وكان أ كبر نشاط ابن الیم محصورا فى الرياضيات وتطييقاتها ؟ وكان 

س إلى جانب هذا س كثير الاشتغال بمؤلفات أرسطو وجاليدوس » غير مكيف 
عدراسة السكتب الطبيعية منها . ويعقرف ابن اليم بأنه لم بزل ء منذ عيد الصباء 
ويا فى اعتقادات الباس الختافة » وكأن أن متشكسكا فى بعيم ذلك » موقا يأن 
التق واحد » وأن الاختلاف فيه إنما هو من جهة السلوك إليه » خاض فى شروب 
الآراء والانقادات ء فم َم یقین ؛ فرأى أنه لا يصل إلى اطق إلا من « زاء 
يكون عنصرعا الأمور الحسية وصورتها الأمور المقلية >“ » أعنى مرن 
اللإحسامات التى يبذبها الفكيرٌ للنطق . والبحث عن هذا الق هو الغاية الى 
كان يقصدها ابن اليم من دراسة الفاسنة . وعتده أن الفلسفة يتبتى أن تكون 
ساسا تقوم عليه الملوم جي . وهو يقول إنه لم يمد الفلسنة إلا قى كتب 
أرسطوء لأن هذا الفيلسوف - فى رى ابن ایم س أحسن من عرف كيف 


(41 راج اسعدماء الملا له وخذلان ابن اليم فى لمر التقدم . وقد أشقت إلى كلام 
الؤلف ما عله مطابقاً النصوس - 

(؟) مات بالقاعية فى حدود عام ٠‏ 49 اه أو دما يقليل أبن أبى أصييمة ج » 
عي 416 ء والتغطى س ١14‏ وة صوان المكة ہق طيعة لاحور 1721 هس ۷۷ء 
ص أن الففطى يقول إنه رآى بخط ابن اليم جزءآ فى المندسة كعيه فى سنة +40 اه 

(۳) عبد القارى” کلام أبن اليثم فی هنا عند ابن أبى أصييمةج ۲ س لو س ۹۳ . 
وما تسن ملاحظته آن اين اليثم کال يبتغى من وراء طبه علوم الحق افذى يقربه من الله ؟. 
وده يلع فى سكير < نزعة ديلية ؟ بل جد له مشاركة فى على التكلام » فهو ررد“ على رأى 
الرازى ق الإلهليات والنيوات ؟ وله كتاب فى إثيات النبوات ؟ وآلف ق الرد طى أبن الراوئد 
وعلى *رأى المتزلة فى أي السفات وف الومد والوعيد » وغير ذاك . 

(4) له رسالة ف أن جيم الأمور الدنيوية والدينية هى تتأ العلوم الفلسفية . 


ضا 


بربط الإحساسات و بوخد بينها لتصير معرفة عقلية ؟ واذاك شرع يطال م كني 
أرسطو ويشرحها بشخف عظم » وغية منه فى أن ينقع الناس » ورياضة لفكره » 
وليجد فى ذلك در وعلياء لوقت شيضوخته7؟ . والفظاعى أن الأيام لم حفط 
لنا شيا من رة هذه اهود . 

وا كبر كتب ان اليم هو « كتاب اللاظر » الذى اتھی إلينا مترجا 
ومد بلانة اللاتينية”؟ . وندى من هذا الكتاب أن ابن المي كان مشكراً 
رياضيا ثاقب النظر » يمال تحليل التوومات الملية والظواهى للادبة حل أن 
أحمد علاء القرب تى القرن الثالث عشر ( يعر ماع:زW‏ ) اسعطاع أن يبسط هذا 
للوضوع كله على مط أقرب إلى الطريقة الملدية ؛ ولكن ابن اليم يقياله قى 
دقة الملاحظة قى الجرتيات“ . 


(۹) ان أبى أسيمةج »ان ۹۴ 

(») ذكر ان أبى آسيبعة لابن اليم حوالى مات رسال فى الطب وق فروع القلسفة 
مها کتاب للناظر ء وقد ترجه إلى اللائيئية صا ,© عام ٠٠۷۲‏ مء ورسالة فى العفق, » 
ترجها إلى اللائينية أيناً مموسعت ؟ه #عمطى0 . ويذاكر عاںS‏ 1 فى دار العارف 
الإسلامية بسنى كتب ابن امم ( كعاب ق كيقية الأظلال » كعاب فى اارايا الممرقة بالطو ع > 
وكعاب الرايا المرقة يلوار » وكتاب أصول للماحة وقيرها ) الى ترجت إلى الأثائية 
وتعرت تق 15-019 قمامداً . 

(؟) رل ٣اد‏ .11 إن هنا الكتايه آثر مارا عظيا فى حواسة علي فلار أكناء 
القروت الوسعلى من مهد ووجر ببكون («معد8 2068 ) إلى عيد كبار (ءعامe)) ٠‏ 

(4) وقد هل الله فى كمة صوان المكّة ( س 4لا ) كلات قليلة عن رسالة 
لابن الميث حنا نصيا : « يلا أوضاعاً ملائمة الحركات السماوية ؟ قلو ینا أوضاعاً أخرىه 
غيرها ملائة أيضآ للك الحركات نا كان هن ذاه النقيل مانم » لاه ل يعم البرهان على أنه 
لا عكن أن يكون سوى تلك الأوضاع اوشاع أخرى ملائمة متاسية ذه اللركات » . ومن 
آسف أن قمر عنا النس اذى يناهر آله عظم الأعمية لا يسح باستقتاج كير » وابن المیم 
يلفب على کل ال پآته 8 يطليموس تان + 


NY 


ا تسمه ارود راك واف : 

وتفكير ابن اليم متأئرث بار ياضيات تأترا تامأ . وجوخس الجسم » فى راه » 
يتقوم من جموع صفانه الجوهر ية ء كا أن الكل يفقوم من وع الأجزاء » 
وكا أن للمنى ال كلى يتقوم من جوع الصفات الفاتية . 

والذى يعنينا بنوع خاص فى عل المناظر هو ملاحظات ابن المي النفسية فى 
كينية الإبصار » وق الإدراك الحسى جلة ؛ وابن اميم وجه اعتيامه هنا إلى 
علي الإدراك إلى عتاصرء الخقافة و إلى بيان أن الإدراك يتألف من درجات » 
وآنه يستغرق زمانا . 1 

فالإدراك تركب من : )١(‏ الإحساس ؛ (؟) مقارنة إحساسات كثيرة » 
أو مقارنة الإحساس الحاضر بالصورة التى تكونت على الهدر ع فى الافظة بفعل 
إحساسات سايقة ؟ (ع) الح القى شرف به أن الإحساس الماضر يال 
الصورة التي فى الحافظة ؛ وللقارنة والحكم ليسا من سل الحواس ع لأن اواس 
مف لغسبيء يل ها من شأن المقل الذى کر به على الأشياء . وجميع خطوات 
الإدراك تحدث من غير أن نشسر بها فى الماد » أو حيث نشمر بها بمض الشحور ؟ 
ولا يصير الإإدراك إلى مال الشمور إلا بالرو . 3 . ولا مكن محايل الإدراك اابسيط 
فى ظاهرء إلى عداصره الأولية إلا بالروية أيضا . 


(۱) يقول أبن الیم : « كل معن يوجه فى جسم من الأجسام الطبيعية » ويكون من 
الما الى يها تتقوم ماهية ذلك الجسم > فإله سی صورة جوهيية » لأن جوهن كل جسم 
اعا ينقوم من جل جيم للماتى الى فى ذقك الجسم التى ہی غير مقارقة 4 ما هام جوهره ذير متغير 
هما عليه » (كتاب قليقة الشوه طبمة مسر 195 همس ٠) 1١9‏ 


واا 

وعملية الإدراك نحصل بسرعة عظيمة ؛ وكا زاد تعد اللإنسان » وتكرآر 
الإدراك ء قوی بقلك رسو السورة للنطيعة فى الحافظة » وزادت سرعة حدوثه 
المعرفة أو الإدراك TT‏ 
على سرعة الإحساس الجديد » حت لقد بحسب الإقسان » بعد طول اران أن 
الإدراك قمل لا يستغرق زمانا ؟ ولكن هذا غير جبيح ˆ . لان كل إحساس 
يصحبه تنوك فى الكيف ء عله عضو الحس » وهو متاح إلى زمان , ولا يقتصر 
الأ على هذا » بل لا بد أن تمضى فترة من الزمان يسعنرتها انتقال الإحساس 
فى طول الأعصاب . والدليل على أن إدراك الون يستغرق زمانا » هو دائرة 
الآلوان لليسركة ؟ فدسن لا ترى فبا إلا لوا اطا » لآن سسرعة دورانها لا تدع 
لنا وتا ندرك فيه كل لون من ألوانها على حدة . 

و إدكه ابن امین أن للقارنة وال ما المتصران الفسيان لليتارل ق 
الإدراك ؛ ما الإساس فد إلى الجسد » وعضو الس لا شأن 4 إلا الاتقمال » 
وكل إساس فهو ء فى القيقة » ضرب من الألم ؛ ولكنه لا يباغ » فى المادة » 
عدا عجملنا نشمر به ؛ فإذا قى الأثرُ اذى مدثه الإساس شمر الام » على 
نحو ما يحدث عند وقوح نور ساطع على المين ٠‏ ولا يموز أن تضاف صفة االذة 
إلا للإحراك الام ع ورم 

والمقارنة وال م »> فى المتيقة » ع واستتياط لا تشعر ہما ٠‏ 
اخهار الطفل من تفاحتين أجلهما فق فل هذا استنباط » وكل إحراك #ملاقة 
بين شيئين استنبااً أيشا ؟ غير آنه لماكان المك والاستنباط يمصلان 
بسرحة » مكثيرً ما مخعلى” الإنان فى هذا الياب » وكثيرا ما يحسب أن التضايا 


تلض 
الأولية أستكاما لا نسل إلا فى المقيقة إلا من طريق الاسقتباط . واناك يحب 
على الإنسان أن يكون حَذَرا فى كل ما “يلق عليه فى صورة قضاا أولية » فيتتبعة 
ليرى أصله ۽ قفد يكون مستتيطا من شيء أ يسط مده ١‏ 


€ ار وى "یم : 

لم يكن لدعوة فيلسوفنا هذ تمر كيرة فى الشرق . ولسنا نقكر أن ابن 
اميم کرن شبه مدرسة فی الرياضيات واتفلك ؛ ولكن فلسفته الأرسططاليسية 
لم جد من بتمشقها إلا القايلين ‏ ولا نعرف من تلاميذه غير واحد سد مرن 
النلاسنة ‏ هو أبو الوتاء مبشر بن فاتك القاثد ء وهو أحد أسراء مصر ؛ وقد 
ترك لدا فى عام ه١٠‏ م كتاباً يشتمل على آمثال حكية وعلى حكايات من آخیار 
القلاسقة » وفيرذاك" . ونكاد لا تمد فى كتابه شیا کن اعتيارء من 
الشكير البتگر ؟ وربما يصح كتابا قتسلية . وقد وجد أهل القاهية بمد ذاك 
ما يرضهم فى حكاياث ألف ليلة وليلة » قوق ما وجدوا فى مثل خلك الكتاب . 

وقدكاد الشرق ينی ابن الیم » يبد أن ومع هو وجه بالزندقة . و عتيرا 
أحد تلاميذ الفيل.وف الإسرائيل ابن ميمون”2 آنه کان ببقداد تاجر؟ ء أيام 


+ طبعة ہووت 4 وان آبى أسييمة ج‎ ٤١ مسجم الأدياء ليأقوت ج + ص‎ )١( 
د ؟ وقول التغطى إنه كان‎ ١١۲١ ص ۹۸ -- 6ه 5 والتقمطى س ۲۹۹ طبعة ليبتزج‎ 
. فى آخر الالة الثامة‎ 

(؟) رعا يقصد الؤاف كتايه للسمى 2 تقتار امع وعاسن اكام » ١‏ ابطر 
459 ,1 مهسدصاء كما واظر أيناً عل 305 Orlentalia, 1935, p.‏ , 


() عو السك بوسف الست الإسرائيق . 


"e 
أحرقت کت أحد الفلاسقة" ( توق عام 198 م ) ؟ وقد أحضر طا خطيبة»‎ 
وتصب له مني ليشرف على إحراتها . فلا وصل إلى كياب الميئة لابن اليم‎ 
آشار إلى الدائرة التى مشل بها الفلك » ووسقها بأنها الداهية الدعياء ء والنازة‎ 
. المتاء » والمصيبة العمياء . و بعد تمامكلامه خرقها وألقاها إلى التار‎ 


5 هو عبد السلام بن عيد القادر بن أبى سل الميلى اليشدادى امروف بالركن‎ )١( 
ارح إلى ترجعه قى أخبار المكناء اللفطى می ۲۲۸ ل ۲۲۹ ء طبعة ليزج 1500 هء‎ 


ه- ايت الفلسفة فى المشوق 
١‏ الغوالى20 
١‏ - عام الكهؤم والتصوف : 
رأيدا فيا تقدم أن المركة السكلامية فى الإسلام تآترت بالفلسفة تأثرا قى ) ؛ 
«المتكلمون من المتزلة » يل من خصوعوم » أخذوا من كتب الفلاسفة رام 
وم الأدلة الى كانوا يؤيدوت بها مذاههم » أو ارون يها مذاعب 


() واو امد جد بن عد بن عد النزالى ( بنشديد الزاى + السية إلى هرال ۾ 
على رة أحل خراسان ؟ وفلك أن واه كان يشتفق ينزل الصوف ء ,أو من غير كشديد » 
نبسة إلى بلد يسمى غزالة ءا تفل عن السممانى فى الأنساب » راج الرجة آبى القتوح التزالل » 
8 الإمام النزالى » قى اللزء الأول من وفيات الأعيان لابن خككان » س ٤۹‏ ء طيمة القاحرة 
۹ *۸) » من أ كير مشكرى الإسلام » ولمله أقريم إل الاإيعكار . كان شيا متكليا 
صوفيا » وعو يطل من أبطال الإسلام الحافين اقين تاضلواعنه » وقلك يى « ية 
الإسلام ه ؟ فقد رد على كثير من الخالفي » فآلف ق الرد على الاطنية » اين يسموق 
« آهل الم » لقولهم شرورة ملم معصوم ء كتاب فضائع اللاطتية ( نعره جوف ز هر ) > 
وألف تابا فى الرد على الإباحية ( تشره إريرل ) » وتالا فى الرد على التسارى اء < 
« الرد اليل لإلهية عيبى بصرع الإنجيل » » وذاك بد دراسة هذه للذامب لها . 
وأ كي ردوده حأ » وأشدها عنقا أبن » حواكتاب تهافت الفلاسفة » وهو عمل عظم 
لاعناو من قبمة قلسفية » لأنه رة دراسة عة » وتفكير طويل » ولآنه يبين السائل الكيرى 
الى كانت عل سلاف ين افدين والفلسفة . وهل اختيار هذه المسائق وطريقة عرشها , وتحيس 
الاس الى تنوم عليها مذاحب القلاسنة » هذا إلى كثرة الانتراضات والتدقيق فى وضمها» 
على لول خظر ق القلسقة . وقد باو فى ثنايا ذاك شىء من الايتكار . انظر مأكتب عن 
الغزالى فى دائرة العارف الإسلامية » ومقدمة الأب إو (ءعرس8) الى كنبها لنفرته 
لكتاب التيافت ( بيروت ۷ ) +١‏ وح لفرة جيدة قدم يها للباحثين أجل خدمة, 
ولا أريد زيادة التمليقات عن الغزال لأى أعد تشر كتاياً عنه . 


ينض 


خصومهم - وم ل يأغذوا من تلك الكهب إلا ما أحتاجوا إليه ؟ أما غيره 
فغ يتعرضوا ف » آو هم حاولوا مبطالة ‏ قأدّى ذلك إلى ظبو كت ب كثيرة قد 
بها عار ية مذهب فلسنى بعينه أو يلوف بمينه ؛ ولكن لم عارل أسذ » 
قيل الغزالى » أن يشن على جملة الذاعب التلغية » التى قامت فى للشرق 


على أساس من الفلسفة اليونانية ء غارة تستند إلى أصول عامة » وتقوم على 


دراسة يق ةة . 


)١(‏ كام الملمون متذ أول اتممالمم بالأمر الأجنبية وتيا إلدقاع عن ديهم »وڪي 
من ذب عن الإسلام قى الفرون الأولى ثم العازلة اقرن أبلوا أحسن بلاء فى إطال مقاعب 
لاقي سن منوية على اختلائهم ( مناتية وديمانية ) ومقاهب الأهرية ( أنظر ما عدم 
سن ۵۷ س عه١ا),.‏ وخير من ود على الخالفيت ولا سيا القلاسفة عو إبراهم النظگام ٤‏ 
ققد رد على متعب أنباذوقليس وعلى القائئيت بالمزاج وعلى أرسعلو وعلى القاثلين بقدم حركة 
اللكوا كب ( وقنظام برعان علي إبطال هذا القول قريب من إرحان التزالى » وله أسل 
برهان أف امد . انظ ر كتاب الانتمار اخياط س هم ل ٠١‏ > وكتاب التهاقت طيعة 
بيروت س ١م‏ ل ۲۷ ) ۔ ومن أ کې من رد على الخالفين القاقى أبو یکر البائلاق 
لتتوق عام 4٠#‏ هء ق كتا تلسمى « الغهيد فى اثرد على الماحدة المطلة والراقغة والخوارج 
والتزلة » ( وقد تعرناه منذ سين قريب ) ١‏ فقد رد فيه على الراهة والتصاوى وغيرم » 
ولا أشك قى أن النزالى عرف هذا الكتاب ؟ فإن فكرة الق بقعل إرادة قدعة د على 
سيل الترائى » هى فكرة الباقلاق - ونعط القن س هذا إدا ارا كاب اليد 
س ۲ء وكتاب النهافت ى 77 . والكن المزالى يقول ( النقد من الشلال من ۷ طبعة مصر 
ه-+ دم » : إن الأبين امعناو؟ بالرد على الفلاسفة من التتكلمين لم يصرنوا عناينهم اوقوف 
عل منتھی علومهم » ولم يكن با اء فى ت التكلمين « إلا كلات مهدة ميدادة ظاهرة 
التناقشى ء لا يظن الاغترار يها بقافل ماس قضلا تمن يدعى دقائق الملوم » ؟ وهو ي كد ىن 
ق القذ ( عن 4 ) وق مقدمة « القاصد > أله لا بقف على قاد على من اللوم من لا يقف 
على منتهى ذاك العلل > ست يناوى أعل الئاس به > بل يزيد عليه ويطلع على ما لم يعللم عليه 
صاحب الملم من غور وفائلة ؟ وعنده أن رد الاذهب قبل قهبه والاطلاع على كلهه رق 
عماية ؛ لالت آراد النزالى أن يدرس مفاعب الفلاسقة دراسة محككة قبل ابطالها » وقد يكون 
اله لهذء المذاعب من أحسن المراجع ارقا فى بعش النقط ٠‏ 


A 


على أن السل الى تبض له الاق كانت 4 اناحية إعاية بت“ ۔ 
قكان عاك عل الكلام ء بريد أن يقرتب المقائد لفدينية إلى المقل ء يل يريد 
أن امس لما دة عقلية : 

ولك كان إلى جانيه طر ب الصوفية التين إرمون إلى تذوّق تلك المقائد 
من طريق القلي ؛ فلا رر يدون البحث قبا على منهاج المقل ء ولا رر يدون إقامة 
اليراهين علبيا » یل كانوا سود إلى تذوّتها وجَملها حالا تقس ۔ 

ونا كان يجي أن تباخ المقائد الدينية أعى درجات اليقين ء ققد تساءل 
الناس قی أمرعا : أعى مسارق يتبتى أن در على التوصل إليها بالاستقياط عن 
ممارق أخرى ؟ آم يجي أن تكون بهديهيات أو مبادئ' عقلية ية ينغا » 
لاتقيل برهاناً » ولا يسوزها ثل هذا البرهان ؟ ولكن لليادئ والبديهيات 
المقلية لا بد أن يس بها الداس جیا متى عرقوها ؟ وبا أنه ليس بين الناس 
إجاع فى آم القائد الفريقية » فى ليست ميادئ عقلية آولية ؛ لآته لوقيل إنها 
كفاك لتساءل البسض من أبن ينغا اللكفر إِدَنَ ؟ 

وبدا الكثيرين أن الخرج الوحيد من مثل هته الشكوك هو أن علا 


(0) يرح التزالى قى النباقت آنه لا يريد إلا حدم مقاعب التلاشقة ء ولظهار مايا 
سن اقش وعبر وعلیس ؟ ۴ یمر ے أنه لا سد قيه إتبات الذحب آنی يتقده حو ؟ وحقه 
حي افناحية اللبية التققية . أما الناسية الإعيارة الإثياية » قهى أن النزلق » بإطهقره قاد 
مقاحب الفلاسفة وقصور أدلهم ء بريد أن يقور فة يقاعة الل فى مسرقة مسال ال وة 
( ارق الثياقت ص ٥۲١‏ ء ١۷۷‏ ) وخاك لیہد عوسی الاس إلى الإتتال عق ایت بوعل 
التمبوف 5 وييارء آحق أراد أت وجههم إلى الرجوخ إلى القلب ( أو الروح ) قى رك 
القائق الإلهية بالنوق والكعف بد تسقية اتقس بالميادات والرؤشات للصوفية — وليم 
كعاب عباتي القلي من حب الإساء . ملل أن فل عند الثرافى سيمة لا دك فيا > وعى 
إدراك التاق ق الآراء والتماؤ اللظرية ء واستيماد الأجكام التاتشة من يدان اللي 
وديدان الآراء اقدينية م 


۹ 
الممودل فى الإعان يعقائد الدين "على نور إشرق فى النفس من مصدر فوق طور 
المقل ؛ وقد ظير هذا الاتجاه عن غير شمور قى أول الس » وذلك فى اندفاعر 
صوفى » كثييا ما كان ينشأ عنه عدم المتابة بمباحث الفقه والتكلام . ثم جام 
الغزالى » قأخذ بنصيب من هذه اللركة أيضًا »> وتتاول ماسبق إلى وضمه 
الال وان کرام وما قرقتان تخاقان للنتزلة ء تی عله ووضمه على أساس 
واسم » وصار التصوف » عند جهور المسلين » منق أيام القزالى » وطاءة يقوم عليه 
سرح الم وتاج على فرق - , 
٣‏ هراق الشرالى : 
وتار يخ حياة النزللى”؟ ی ف بايه . وير علينا أن تسق فى معرفته » 
إذا أردنا أن نفهم ما كان لهذا الرجل من تأثير. 
ولد التزالى فى طوس ء من أعمال خراسان » هام 40٠‏ +[ ه١9‏ - 


۱-۹ م ) أو زمغ م( ۱۰۹ -- ۱۰۹۰م ) ؛ فهو مواطن الفردوسى » شاعر 
الفرس المقايم . وكاأآن خيس #فروددى شُلهدٌ على ما كان للأءة الفارسية 


٠ جاعة صوقية سنية ألمت فى اليصرة فى القرتين اثالك والرابع عن الهجرة‎ )٠( 
آسسها سهل التسترى ( التو عام ۲۸۴ ه ) » وعميت باسم آ کہ تلاميقه » وعو أبو عبد الله‎ 
ع بن سال ( امتوق عام ۲۰۰ مع ل انظر مقالة الأستاذ «اسهنيول عن الالية فى‎ 
- دائرة الءارف الإسلامية‎ 

(۴) ارجم إلى كعاب الال واانحل س و وما مدعا اعرف مذهب الكرامية > 
على أن الغزال يكر الكرامية ى كتابه التهافت فى ممرض التقد س تهاقت س ٠ 1١‏ 
(ta YE‏ . 

() ارجم ال أوسم لرجة اانزال فى كتاب لات العاضية اسک (ج ٤‏ س ٠١١‏ 
مم1 )ء ولل مقدمة المرضى لابه د د لعاف السادة القت يعر ج أسرار ياء 
مارم الت م (ع ١س‏ س اه )م 


f 
' عن جد فدرم » فقد قر التزال أن يكون عند جميع من جاء بعده من المسلمين‎ 
. » حه السلا وَرَيْنَ اين‎ « 

وكانت الثقافة الأولى التى تلقاها التزالى بعد وقاة وافده قى بيت صديق 
4 متصو ف » اثقافة واسعة عامة ء أوسع من أن تكون ثقافة عائة مقصورة 
عل أمة ممينة . وقد وهب هذا الف عقلا جوا قوی ایال + لا يرنى 
بأى قد بعل . ول بعلءان إلى تفر یمات النقهاء وتدقيقاتهم يما فيها من تكش » 
ولا إلى مافيها من ميخ دقيقة » ب لكان َد ذلك علا دنيويا » نطوى عه 
کشا » وأراد أن يمر روحه فى معرقة الله 

ثم حرس عل السكلام فى تيسابور على إمام الحرمين ( المتوق عام 4۷۸ هس 
هدءوم )"" . وامل النزا كان قد بدأ يصتف ويدوّس + ولمل الشكوك 
أيذا كانت قد بدأت تتطرق إلى عله أثناء هذه الدة . ثم وفد على نظام 
الف" ء وزير اساطان اللجوق ء وظل عندم » حت أسند إليه منصب 
التدريس فی پنداد عام 2۸8 مب ۱۰۹۱ م . 

وف أثباء ذلك اشتغل متسّفا فى تمصيل الفلنة - ول يكن الذي حل على 
حراستها جرد شنت پالم » بل حو شوق قليه ان ی کان يريد الخرج من الشكوك اتی 
کان يثيرها عله . ولم يكن يحاول الوصول إلى مسرقة تكشف له آسرار غلواهر 


106 س‎ ٤ طبنات السیی ج‎ )١( 
» هو أبو الال عبد الك بن الشيخ أي عد عيد الله بن أي يعقوب ... الجويى‎ )5( 
. د ولوق عام ۷۸ م‎ ٤۹۹ ولھ طم‎ 
).مو أن على بن المسن بن على بن 1- ال الأومى » ( ول عام 404هء ولوق‎ 
. وز السلطان ال !دوق ألب أرسلات‎ » 4 ٠١ عام‎ 


4 

الكون » ولا کان يرى إلى تسذيد تفكيرء ؛ يل قدكان يفشد طمآنية القلب »> 
وتذوّق القيقة المليا . 

وقد درس مصتقات الفلاسفة ء ولا سما الفارالى وابن سينا » حراسة وافية » 

وقد الف مر جام فى القلسفة » وذلك طيقا لذب ابن سينا الملة . وهو 

فى هذا الكتاب يقررا لآراء القلسفية تقر رر الباحث الملى » و تحكيها على وجهها» 

غير متسركض لما فيها عن حق أو باطل فى رأيه » وقد ياوح فيه ثىك من الرضا 

عن ميابشها”2 . ولكن الغزالكان وعو يقرر مفاعب الفلاسفة » ينوى أن 

ينب ذلك يضنيدها وإبطاها - وقد قال ذقك فى أول الأمر ليربج خميره من 

تبت التمرض الفلسفة » ثم جار به بمد لك سينا وجه إليه قوم . وقد ظهر 

هذا النفنيد الشهور يمد قليل من الزمن » وع وكتاي « تهافت القلاسنة”" » 


- () عذاعو الكطب المسى « مقاسد الفلاسفة » 4 على أن امزال يصرح ف أوله 
آنه لا بريد من بيان مذاهب القلامقة فيه إلا أن يكرن مقدمة لإطالها . 

(0) كانت كلة « تهافت » عل يرات حى , وقد ترجها الباحتون الأوربيون 
كرات كتيرة » معظمها وتضمن مستى القاقط العام والاتودام؟ وبا يتطدئ مى التناقض ء 
وضعف العاسك والائسجام ؟ نها باللاتيتية ملاعسادء2 » و هعاس ( المدم ) 4 والإعبلزة 
Collapse « (padl ) Destruction‏ ( سقوط ( 4« (ez ( « Disintegration‏ , 
ور نمية : Chute‏ و Ecoulment‏ و Effondrement‏ ) شساقط ( « و معنااه5 ( حق ( 
و اادد ( ضور أو بطلان ) : ٠۹ء‏ ادما ( تان أو للا الاك ) » والألانية : 
Zusammensturz‏ ( الهدم În‏ ( <« و Uebereinanderstirzen‏ ( النساقط شيا قوق شیء) 
وار الأب وج زع ردمة) قى فته لكاب اتهاقت » بعد ذكر هنم الترجات 
وغيرها ۽ کک : ععم6 1009 من غير ممارضتها بنیرها . وقبل أن نبين المنى الاقيق ذه 
الكامة مسن أن بن كر تاها ودا من كحي القة . تمد فى الناموس الميط الفيروزابادى » 
وق لان المرب لابن ستظور ء وفى آساس البلاغة الزتخصرى » وف ناج المروس سيد للرتقى » 
وف المساح لأجوعرى : حفت العىء حقكتاً تطاير لته ؛ وتهافت الفراش فى النار تساقط 5 
وتبافت التوب تساقط ويل ؟ وتهاقت الناس فى العىء تاقطوا ۽ وأ كثر ما کون فى الهم ؟ 
وهقت هنئاً ۽ تكلكثيراً بلااروءة » ولا ال كر ؟ والمقت الكلام الكثير الذىلا رويةت 

( ۲۹ دظلقه) 


يفنا 


ك فيه » والمق الواقر » والمقات الأحق ء واللهفوت للتحير . وقد رأيث فى كعاب الميوان 
اقباحظ أنه سل عبارة : تهافت العىء عى رقت آجزاژه » وثيراً ببضها من بسنى 
( حيوان ج * س ١١‏ ) » وعبارة تهافت الأعراى ع تشاحك (ج ۲ س 4)4١‏ 
وبستملها أبضاً عسى الاد واتملال القوة . 0 

والنزاق يستسمل لط تهاقت مشاقاً إلى القلاسفة ينا ( مقدمة ااقاصد اه وتهافك 
س ۹۳ وب 0)۷۹ ء ومشاء إلى کلامم ء أو سالكيهم » أو عقيدتهم ينا آخر 
( تهات س ١ » ٦‏ ء› ۳۰۸ )ء وهو يقرن كلة تهافت بكامة قاقش وتجز » ويكور القول 
بان ترضه من كعاب « تهافت الفلاسقة » يان تناقض كليم م وعدم متاهبهم . 

ولعلامة الأسباق يلاوس (#معدلد5 ساعة 1ءدعا) مث جيد فى مع كلة تهاقت 
فى كتب التزالى وان رشي Sens du mot Tehalot dans Ics oeuvres JE] Obazalî‏ 
185-203 .م ,1900 )e 3' AverroÈa, Revme Arcane, Algor,‏ بين فيه ممت یكلة التيافنت 
عند الباحتين قبله ؟ ثم يتمد على تاج المروس ويتفتج أن معتى كلة ليافت > بالنسبة اسان 
والحيوان » ليس معثاها التساقط ء بل التسرخ ق الكلام بلا روية ولا إجمال فكر »م 
والتسرع لى عمل شىء یلحق بساحيه ضرراً ؟ ثم برجع بلائيوس إلى كتاب الإحياء > فى 
كلة تات ترد قى هذه البيارات : )١(‏ « وآما التهافت فى الكلام » والتعدقف » 
والاستقراق فى الضحك » والمدة فى الحركة والنطق » فكل ذاك من ٣آ‏ لار اليطر والأمن 
والتعة من عظيم عقاب الت تاق وشديد سيغطه » . برى پلاوس أن معن التهاقت هنا اكلام 
بلاروة ولا إتمال فكر » کا ق تاج المروى . ( ۲ ) « حديث : قك تتهافتون ل 
الار تهافت الفراش وأنا آخذ مركم » ؟ وممنى الهافت عنده : تسرعون بجهل . 
() « ولأجل ضمف أبصاوعا ( السوض ) اتهافت على السراج ء لأن بصرعا ضيف » 
فعى تطلب ضوء اتہار > فإتا رأى لكين ضوء الراج باقيل طن أله فى بيت عام وآ 
السسراج كوة من البيث لالم إلى للوضم لاضىء . قلا بزال بطلاب الضوء » وررى بنفسه إليه » 
فإذا جاوزه - ورأى الظلام » ن آله لم يصب الكوّة ء ولم يقصدها على السداد ه فيود إليه 
صرة أخرى إلى أن يحترق » ولماك نظن أن هتا نقصاتها وجهلها » عل أن جيل الإاسان 
آعم من جهلها ؟ بل صورة الآدى فى الإ كاب على شيوات الدنيا سورة الفراش ف اللهافت 
على اثثار ء اذ تلوح لل دی آوار الشهوات من حيث ظاعس صورتها » ولا يدرى أن تنا 
الم الناقم القاتل > فلا يرال بر هسه عليها إلى أل تخس فا ء ويتقيد بها ء ويهلك هلا كا 
مؤبداً . . . وافاك كات ينادى رسول الله صلى الله عليه وسل ويقرل : الى مسك حجر 
عن انار وأتم تهاتون فيا تهافت الفراش » . ( جد هذه الاسوس فى الإنماف ج ١‏ 


س 6۱۹ دج وس ۰۹1 ج 5 س١‏ وه عى التوالی » - - 
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ويموز أن يكون النزالی قد آلف هذا کناب فى بنداد أو يسد أن غادرها 
بزمن تخصير”؟ , 1 

و بمد أريع سنين ( أى عام ٤۸۸‏ ۾ ٠٠۹١‏ م ) انقطع الغزالى عن 
التدر بی بيتداد ؛ مع ما أصاب فيه من توفيق ؟ وكانت الشكوك لا تفارقه » 
فل يط ن إلى الحاضرات السكلامية [ ألتى كان يلقيها على تلاميذه ] » ركان 
ممه الرقيم وشهوات ادنيا تجاذبه سلاسلها إلى للقام سينا » ودواعى الأخرة 
تنادى به إلى الرسيل ء وتبنض إليه منصيّه حينا ر ؛ ورای أنه يستطيع » 


حت ری پلاوس بالاستاد إلى ما تدم أن الغزالى مين مى كتابه « تهانت » الفلاسنة كان 
بريد أن شل ا أن القل الإنسالى يبحث عن المتيقة » ويريد الوسول الها » ا يبحث 
البعوض عن ضوء النهار » قإذا أجصر شاعاً يعبه تور اللتبعة , الدع به ء فرى يتفه عليه 
وتتهامت فيه > ولسكنه بخطى“ عندوهاً بأقيسة منطفية خاباقة » فياك ؟! مهلك البعوض ؟ فكااق 
الغزالى هريد أن يقول إن الفلاسقة الحدموا بأشياء أسرعوا (لها يلا اعمال روءة » فاقوا 
وعلكوا الهلاك الأبدى ؛ وقد اول يلائيوس أن عبد فى عبارات كتاب التهاقت وفى استعال 
ابن رحد لهذء الكامة ما يؤيد انتراضه ء فليرجم الفارى" إلى مث للعار إله . 

ومن العسير أن تحدد لى الذى كان يقصده النزالى من هيارة تباقت الفلاسفة , لاحلا 
معا عديدة وقد يكون السود حانات الفلاسغة ؟ أو تساقط مناعب افلامقة »> ٠م‏ حدق 
كلىة مذاعب على علربقة إلجاز بالخذف ؛ أو ضعف وقاد مذاحب القلاسقة » على طريقة 
المجاز أيناً ؟ أو سارعة الفلاغة بلاروة ولا إتمال كر إلى #ليد متا نادمة امتقدوها 
غناقطو! بسيبها فى الاك الأبدى 2 وتهافتوا فى النار ؟ أو مشاحك القلاسفة ومبازكم » 
( مقدمة التهافت ص 5)ء 

)0 وجع الأب يوج فى [حدی الخلوطات الى اعتمد عفها قى تعره لكتاب اللهافت 
وحو غطوط مكنية الفااخ باستاشول » أق الفرام من تأليقه وقم فى ١١‏ حرم عام ٨۸۸‏ م 
وقول النزالى ( منقذ س ۳۰ ) أن شروحه من بنداد كلق فى ذى الد عام ٤۸۸‏ ه . وكلن 
قد اشتفل يتحصيل القلغة آتناء اشتغاقه بالتدريى بالدرسة النظامية منذ عام £۸4 م 
مدة ستتين » ثم ماود الأراسة متفكرا »فقا غوائل الفلفة قرياً من سنة ( منقد س 2 ) 4 
الطاعي إذاً أن النزالى آلف التهانت قبل مقادرته يندا عا يقرب من عام لا يمد أن قادرها 
بقلبل ؟ وكان إذ ذاك فى الامنة والثلانين من العمر - 
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بل يمي عليه أن مارب انيا وتا » وأن ذاك يرث قه . واف أن مطامتح 
ازا كانت أوسع من هذه الدنيا وأعمق . ونی أثناء ميض أسابه هف به 
حاتف باطنى”© : فاشتدل بالمزلة واللاوة والرياضة والجاهدئا » استسدادا للقيام 
مته ؟ وریا کان يتوى الظمور عظهر مصلح دينى سيامى”* - و پیا کان 
الصليبيون يتأعبون فى الثرب لهاجمة الإسلام ء كان النزالى يبأ لأن يكون 
مناضلا روعي عن الدين الإسلاى . ولم يكن القلابه عن سياته السابقة عنينا 
کا حدث #قديس أوفسطين”" » بل هر يشبه ما أسر, به القديس عيرونيموس 


د يحض اقترا هذا الاجاذب بيت عبوات ادن .د ى الآخرة فى ظللذ س «٠‏ 
س عو ١‏ م تبنت لا أن هذا التجاذب دام سنة أشهر » أعتةل ١‏ اله فى آآخرها من التدويس » 
وحزن قله والهمات صعہ ثم الجأ إلى الله ای عيب للشطر زد عا »> فیا وسل «لى قليه 
ااا عن الدنيا عا فيها . 1 ١‏ 

(؟) کان عصر التزالى عصر امحلال دينى ولق > وقد سارل أن يرف أسباب ذاك » 
وكات عب أن ينيض داعبا إلى المح - ( منقذ سن ۴۷ مہ 1 ) . 

(9) عو القدبى مسطناء سيد ووالعدة » هى ولد فى ئة من ثعال إفريفية من 
اسل روماق عام 4 »+ م . وكاقت أمه مسيحية متف سترها “٤‏ آا أهره فلخل فى للسيسية 
إلافى آخر مره . واد تاق أوضطن شيا من التعلم اليس توملئة لتعبيدء » ولكله 
| عمد : وقد شب غير متقيد بالدرن » ولا بقيود الفة » وعاشر متا شيا أميأة أي منها يوق > 
م وقع تحت #أثير للذحب الانوى نسم سنين ء كان فى اثنائها تاقد #طائد » وأحت به الششكلات 
القلية الى وقم فيا إلى مذعب (لك3 » لم ذعب إلى روما ء وتسق قى حراسة آراء 
څیشرون » ول ينار بللميسية , م آرادت أمه أن شبته بالزواج”. قتزو ج » وأرمل زوجته 
الأول إل شال أفريفية » ولکتہ کال تیل زواجه قد عاشر إمسأة أخرى ء وکان دماؤم 
فى انلك الد 2 إلى ١‏ أعمانى الخة ٤‏ ولكن لا أظن أفى أسهءليم لتم قي ا وامعير 
الكفاح فى ته شديدا بين الرؤ ج والمسد ء تأعاده إلى للانوية » وزاد الك فى إشماف 
الرو ج فى كفاحها ؟ م درس أوضسلين للذعب الأفلالوى الجدید » ولكنه كان يرى غيره 
ينأ باليحية فيخجل من نفسة لأنه يدرس الفلسقة ويزعم أنه بحت للادياته . ويا كان فات 
بوم جالساً فى حديقة مع تابيخ له > ونفسه نشطرب عا فيها ءإذ ألهلت اهمو ع غزبرة من عينيه » 
وهم كى سائماً : إلى مق هذا النسويف ؟ كل بوم أقول غداً غداً . وفى تلاك اللسظة كان إلى 
جواره سي شی تلا : خد واقرا ؟ فاممر أوغطين آن هذا النداء نداد إلى اء أذ 


ينها 


ا ان » اذى هتف به فى الرؤيا هاتف أخرجه من ابكرى وراء آزاء 
شيشرون » إلى السيحية العملية9؟ . 


= الإتجيل وفع ٤‏ فكان أول ما وقست عليه عينه فى رسائل الفديس بولس آيات تدعو إلى 
ترك التكاسل والمت والشعناء وإلى الرجو م إلى المي . ومنق ذلك الين تمرت السكيئة 
كلب أوغسطيت »رع دخل السيحة عام ۳۸۷ م وماد إلى إنريقية وعين أستنا عام "41١‏ م 
وسار با ليقه ومكاته وشهرته من أ کار رجال للسيسية . 

(N)‏ هو Feb Sophronlus Hieronymus‏ لار وق بالتديى سيروم (مسدمم4ل) 
و فى مدينة ستورئدو فى دالاشيا » من أبوين مسيسين , عام - 84 م . ويها تحصيل عاومه 
قى سقط رآسه ء ثم درس القشسقة قى روما » وطاف ف الفرق والترب . ويا كان فى 
أنطاكية مات امد رناته بالخى ء ووقع هو فى عرض هدید » قزم على أن بزحد فى كل 
ما يؤخره عن ات » وكان شديد البق إلى مطالمة كتب شيصرون وآراء الوثنين م قرأى فى 
متام أن اليح يلومه لأنه رس على أن يكوف شيعرويا أ كر من حرصه على أت يكون 
سيحياً . ومن ذقك الين اقتصر على قراءة الكتب القدسة » وتزعد فى عحراء قريبة من 
أنلا كية » وكان 4 شأن كير ين آله الكتيسة . 

وسيتبين من السكلام فبا بقى عن شك القزالى ورجوعه إلى اليقيت آله اف عا حصل 
لأوقطين وعما حصل طليروم - 

(۲) ترك لتا القزالى فى كتابه للقذ من الشلال تارج ليا المفلية ١‏ بين فيه تطورعا 
وتدرسها . وهو کی لنا ذلك بد أن آنأف طى امین ( عنقذ مى ۳ ) > ويبين ما فاساه 
فى استخلاس ای من ين اشماراب الفرق ء وما اسحجراً عليه من الارخام ص حقيش 
التقليد إلى يفاع الاسقيصاو » مبتدثاً سل الكلام » ومثتياً عذمب « أل التعليي » ( الباطنية 
القائليك رور أل للمسوم ) »> ومتتقلا يمد خلت إل حراسة الفلشفة » ومتهاً بطريق 
السوقية » خائضاً عر اللاف » متوغلا فى كل مظلة , متهجمآ على كل مشكلة » قاحسا عن 
عقيدة كل قرقة ومذهب . وهو يقول إن التعلش إلى هرك حقائق الأمور كان دأ وديدته » 
من أول مره ء تمريزة وفطرة من الله » وضعها فى یلته » من غير اختیارمنه » حى اعت 
عنه رابطة القليد » واشكرت عليه المقائد الموروثة على قري سهد ين الصياء وقد اول 
آل يعرف عقيقة الفطرة الى يكون عديا الإنسان » قبل الامتقادات المارضة » ومطاويه من 
وراء ذلك الملل اليقبى الذى لا يتطرق إليه ريب » ولا يتسم القلب العك فيه ء ولا بزعزمه ف 
هس صاحيه التحدى بالخوارق . ولا امتحن القزالى عاومه ء لم يجد من بيا عاما يبام حذه 
المرتبة فى اليقين إلا المسيات وااضروريات » وللكنه أراد أن تعن من ذاك » فتأملها » 
واول أن يمكك د نباء قل يبد آماناف الحسوسات لأن المين مثلا تمدع عن المقيقة » = 
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ثم ليث الفزالى عشر سدين يتنقل بين البلاد » يوزع أوقاته بين المبادة 
والتأليف . والظدون آنه فى أول هذه للدة ألف 1 كب ركتبه قى الكلام والفقه 
والأخلاق » وه وكتاب « إحياء علوم الدين » » وق تهايتها تعاول أن ينيض 
بسبء الإصلاح . وقد ذهبت به الأسفار إلى دمشق وبيت للقتس ( قيل أن 
الصايبيون ) » و إلى الإسكندرية ومكة والمديدة ؟ ثم عاد إلى وطن آخر الاس . 


ك فتى الظل سا كنا » وهوق المقيقة متحرك , وترىالسكوكب مغراً وهو أ كبر من الأرض » 
واقى كذب المس عو ماع المقل . عند ذلك وللت تنه بالمحسوسات ء قل تيق إلا المقفيات 
الضروريات ء ولا رأى التزالى أنه كان وائقاً بالحسيات سق كذبها سا المقل » وأنه لولا المقل 
لاستمر على تصديقها » الله اليك فى أعي الءقليات » فلمل مته يها كثقته «الحسوسات 
< ولل وراء دراك المقل ہا کا آآخر ء إذا لی كناب العقل فى كله ,كأ لى ام المقل 
قكدب الم فى حكه » وعدم جل ذلك الإدراك لا يدل على اسسالتةه » , وولف عقله فى 
الجوابة عن ذلك ء وتآد الإشكال بالمنام » ورأى أنه برى فى المنام أمورا وأحوالا يستقد أتها 
حقيقة لابعة » ولا يشك فى ذلك + م ستيقظ فيتسقق أنه لم يكن للك أسل : فال لنفسه : 
« خم تأمن أن يكون جيم ما ستقده فى يفتك بحس أو عقل حو سق بالإضانة إلى سالك » 
لكن يكن أن تطراً عليك حالة تكون نسيتها إلى يقظدك كنسية يققطتك إلى منامك » 
وتسكون بقاث نوما بالفسية لبها » فإذا ورت تلك الال » تيقنث أن جيم ما توت يشلك 
خیالات لا حاسل ۔.. » » ولمل هذه المياة اليا نوم بالإتافة إلى حياة أأخرى . 
وكان هذا سيبا فى تهوبة الك وإعضال دائه » ولإ يكن من المكن علاج إلا بالفليل » 
والدليل لا يكون إلا من تركب الأوليات » وقد أسبحت هته عنده موضع شك » ودام 
القزالى قريبآ من شهرين كان فهما « على مذهب السقسطة يتم الال لا بمج التعلق والقال » » 
حت شناء الله من ذلك امرض » وعاد إليه اليفين بالضروريات القلية ٤‏ « ولم يكن ذلك بتظم 
دليل » وترعي ب كلام » بل يتور قذقه ات الى ق الصفر + وذلك النور حو مقتاح أ كثر 
لمارف » فن ان أن الكشف موقوف على الأدلة اللجردة قد ضيق رحة اقة الواسعة > ء 
ولا شن الغزالى من سى العاف حاول أن يدرس علوم كل طلائفة » كا تقدم ء فق يعهد اليقين 
إلا عند السوفية , وعرف آنهم ثم السالسكون إلى الله ٠‏ وأنيم أحسن التاس علا > وآزام 
حملا » ولا ريب فى أن هكات النزالى والأسباب الى آيده بها احية شيقة طريفة فى تشكيرم 
لم يوفها للؤلف حقها . ومقارئة مشي بالعك الديكارق موضوع جدير بالبحث » ولولا ضرق 
القام لتكاءت عه هنا . وقد أشرث فيا تقدم ( حامش س 788 ) إلى أل رجوع النزالق 
إلى البق تلف عما حدت #قدبى أوغسطين أو القدين ميرواييوسء وهو ظطاهن . 
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وبمد أو بته لوطنه اشتفل بالتدر يس فى نيسابور زمتا قصيراً » ومات فى طوس 
مسقط رأسه ء فى 14 جادى الآخرة عام ۵۰٥‏ ۱۸ دسمير سنة 1111م + 

وقضى الغزالى السنين الأخيرة من عمره قى الميادة وعجالسة أرباب القلوب » 
والإنيال على الحديث وعالة أهل » يمد أن يكن طلب شيا مرن الحديث 
ولا انتشرت عنه روايته فى أيام الما - شياء الفزافى متسقة الأجزاء يتصل 
أولما برها انصالا جيلا . 


۴ - موقم إزهه فاق عصيره : 

يستعرض الغزالى الاعات المقلية؟ فى مصرء ‏ فيناك أسماب عل 
الكلام ؛ وعتاك الباطنية الذين يعون أنهم « أسماب العلم »> الخصوصون 
بالاقتباى من الإمام التصوم » وهو الل عدم » وم يذ كرون شبد من ركيك 
فلسفة فيتافورس ؛ وعباك الفلاسفة.؛ وهداك الصوقية . ˆ : 

نظر الغزائى فى عل السكلام ؛ فوجد أن مقصود. ظا المقيدة الى يؤمن 


هو ها وحراسشها من نشو يش أهل البدع ؛ غير آن أدلة السكلبين بدت ضعيفة 
01 زايا 


فى نظرمء وود ممالا للشك فى السكثير من أرائهم 


٠. ١١١١١-۹ ۰ ۱۰۰ اظر قات العافية الك ج 1 س‎ )١( 

(۲) بسر التزالى عن ذلك بقوله 2 « أستاف الطالبين » ويتكام عن كل طائقة متهم 
وعن امل ملوعيم . متقذ من 5 س ۲٤‏ . 

(+) چول النزالى ( مثقذ س ۷ ) يمد بيان مقصود عل الكلام ومااكام يه للتكليون 
من اذب عن القيدة : « وللكتهم اعتمدوا في داك مقدمات قسلموها من خسوحهم » واضطر م 
إلى تسليمها زا التعليد أو زجاع الأمة » أو عجرد اول من القرآن والأخبار » وكان أ كر 
خرخهم فى استخراج ناقشات اموم ومؤاخدهم بلوازم مسقائهم » وهدًا قليل النفع فى جنب 
من لايم سوى الضروريات شيا أسلا - فل يكن التكلام كايا ٠‏ ولا فذاق ای كنت 
أشكره عافاً ۾ . 


لعفا 


وأحسن فى نفسه عيل مثلم لمذهب الصوفية”" ء وهومدين لهذا للذعتٍ 
بأعنى ما فديه » أعني كين المقيدة فى قليه » وبفضله استطاع أن يقول إنه يتذوق 
بروحه ما يحاول التكلمون أن يتوصاوا إليه بانظر المقل ٠.‏ 

أما الفلقة الشائعة إذ ذاك «النزالى لا يححد مالا من فضل فى تثقيف 
الناس » خصومًا فى الرياضيات التى يسترف اعتراا صر عا بأنيا ءل سح هى 
والنقث للبنى عليها ؟ فعى أمور برهانية لا سبيل إلى مجاحدتها . وكذلك لا يتكر 
من الطبيسيات إلا مسال تالف الدين . فآما مذهب أرسطو ء كا نقله القارابى 
وابن سينا ء متلر ين نيرم تقليد للتكلمين » فهو فى نظر النزالى عدو الإا °° ۽ 


(9) لا يتمعى الؤلف في هنا البيان مع “رتيب سير النزالى فى دراسته فهو ء جد دراسة 
علم اکان ه حرس الفلغة ء ثم درس مدعب الباطنية »> واتهى بدراسة طاريق الصوفية 0 

(۲) ققدم النزالى لكاب اليافت عقدمات . وصف قيا حال خصومه اين قصد 
أن بره عليهم مهيا إلى من عثل کرادم ( النارابى وان سينا ) » ومبيناً مسائل الحلاف ينهم 
وبين خيرم » وأقسام عاومپم وما يسطدم مها مع القترع وما لا یمطدم ما آبان مقصودة 
من الرد » وكشف من سيل الفلاسقة فى استفراج الناس إلى مفحبهم ء فليرجم القارى" إلى 
هذه القدماته ‏ وق لتقف اقى ألنه التزالى بعد أن ألاف على الخسين بیان مفسقل لأستاف 
القلاسفة وأقسام عاوميم : 1 

ينقسم الفلاسفة عند التزالى إلى تلا أصتاف = 

١‏ س لائقة جحدوا المائم وزعموا أن العام لم بزل موجوداً » ولوا بقعم الألواع 
اليوانية » وعو جسيم الدهربينة والزنادقة ‏ 

 »‏ طائقة الفلاسقة الطبيسين اقدين 1 كتروا البسث فى طلم الطريعة وق جمائب الخحروال 
والنبات وقى تتسرمهاء فرآوا من عمائي الصتم وا حسكنة ما انعارس إل يالاعتراف يقادر كي ٤‏ " 
ونكن كثرة بمثيم فى الطبعة أظيرت لحم أن لاعتدال للزاج تأثيراً عفليا فى قوى المبوان » 
فظنوا أن القوة الماقلة فى الإنان اة لزاجه > تطل ببطلاته » قلخا اتسدم لم تقل إعادته ء 
فذهبوا إلى أن النفس غوت ولا تعود » وأنكروا الآخرة والاوابه والنقاب » « لعل علوم 
اجام واتهمكوا فى العهوات . وحؤلاء أيناً زتادقة 4 لأق آمل الإمان عو الإعات باق 
واليوم الآخر » . = 


۹ 


' کد ج س طائئة الفلاسفة الإللهبين ء وم للتأخرون كقراط وأنلاطون وأرسطر » وقد 
ردوا على المنفين الأولينه » وكشفوا عن أخطائيم »> ورد أرسطو على أفقاطون وسقراط » 
وخَير من تقل عل أرسطو من متفلسقة الإسلاميين الفارابى وابن سينا 

أا أقسام علوميم قهى » إالنسبة حر ع » کا بلى 2 

١‏ -- زياشية ( حاب وعندسة وهيئة ) » « وه أمور يرهانية لاسييل الى جاحدتها 
بعد مهسها وسرقتها »> > ولا يماق هىء منها بالدبن قيا ولا إثيانا » ولكن ولات مها 
آفنان : الأولى أن النأظر شيا بسجب بدلائقها ووثالة براحيتها » فيحسن اعتقادء فى الفلاسقة 
وف كلامهم فى الإلمليات » نأسيا أن کلامم فى الرياشيات برهانى ونی الإليئات مين . ولذتك 
جب الؤجر عن الحوض فى هذه الملوم . والافة الثالية لعأت من مغالاة أصدء الإسلام الجاملين 
الذين أرادوا تصرته بإنسكاركل عل ينسب إلى الفلاسفة » عا قى ذلك الرياضيات وما بنى عليه 
من الفلواهى الفلسكية » قككوا الناس فى الدين وجملوثم بتقدون أن الدين ميق على [نكار 
البراعين الفالمة , ( #ارن عيافت ص ١٠١‏ س 1م4١(‏ واي ٣٠‏ )هه 

۲ س متطفية » لا يتعلق شیء ملها بإفدين نفياً ائات » ولیس قيها ما يقبغى أن يتكر» 
وى شببهة عا ذكره للتكلمون وهل النظر قالأدلة ء ولأا الفرق قالعبارات والإصطلاعات » 
وآقتہا آقة الرياضيات ( رن ثياقت س ١1س ١441‏ ) .ا 

۳ س اللبيسيات ء ليس من شرط الان إنكارها إلا فى مسائل ذ كرها القزالى فى 
كتاب النهافت وأشار إلى آسلها قى اللنقد > وعى تتلخس فى أنه يبب أن يمل الإلسان آل 
الطبيعة كلها مسخرة لله ء لا شىء مها يقمل بذاله عن ذاته » وأن التلازم بين الأسباب 
واليات غير حنسى » بحيث يكن خرق عمرى الطببعة وقوانينها بإرادة الله النى أوجدها 
وعكن حصول الزات ( راجم اللهاقت س ۹۸ س الام والعذس .)1١١‏ 

ع س الإميان , وفيا أ كثر أغاليط الفلاسفة ء ولم يقدروا فييا على الوقاء بالسروط 
اى اغترلوها فى المنطق + والغلط ذيها فى عصرين سألا » وقد كفرح التزالى فى تلات منها » 
وبناعهم ق سبع عشرة . ل( ارل تهاقفت س 118 و س ۳۷۹ ل ۴۷۷) .۰ 

» - السياسيات واللقيات » وى حم مصاحية «نيوية ٠‏ ومعارف خافية تهنيبية » 
أخذعا الفلاسفه من كتب اله > ومن الح الأثورة عن الأولياء » ومن كلام الصوقية » 
ومزجوها بكلاميم ترويباً له » وغذه اللوم 1قنان : الأول أن الإلسان قد يرد ما قيها من كلام 
الأببياء والأولياء » لأن هلها مبطلون . والثانية أنه قديرى ا مم النبوية » والسكيات السوفية 
الممزوجة يكلام الفلاسقة » تيحن اعتقاده هم » فأخذ ما في كلاميم من ياطل - لاك يقول 
النزالى إن على الماقل أن بحس كلام الفلاسفة » فيآخذ منه المق ويترك الباطل ء عاملا موسية 
سيهنا على كرم الله وجهه : لا تعرف الحق بالرمال ! امرف الق تغرف أهله ] 


Tr» 


وقد وأى ازا عليه أن حار به م للسلين كافة على اختلاف فرتهم وتبان 

مذامي <° » وقد قام بذقت متخذاً سلاح أرسطو نفسه » وهو سلاح التاق » 

2 

د واد أشار النزاق فى اتات ( س ٠١‏ ) إل أن من وجوء الخلاف بين الفلاسنة وخيرم 
اختلاف الاسعللاح ؛ #الفلاسقة مثلا يسنون صاع العالم جوعياً عى د الموجود لاق «وصوم » 
( جن الموجود فى شىء من قير أن يتقوم بالعىء ء كالمورة فى الميولى » وقد يكون ى عل 
كالجم فى اکان ) » على حين أل خصوممم بريدون بالموھی ما حو متحيز ؟ وحفا لزاع 
مرجعه إلى اللغة وإلى إباحة العر ع إطلاق الأسماء وتجرع إطلاقها . 

)١(‏ چول الفزال ( تهافت س ١۳‏ ل ١14‏ ) إنه بريد [بطال ما أمغقده القلاسفة 
مقطلوعاً بإلزاماته عختافة » « فألرميم ارة مقحب الستزلة ء وأخرى مذحب السكرامية » وطوراً 
مقحب الواقفية » ولا أنتوش قابا عن مذحب مخصوص ء بل أجمل جيم الفرق لبآ واحداً 
عليوم ؟ فإن سائر الفرق رعا حاولا فى التفصيل » بومؤلاء يتعرضون لأصول افين > قنتظاحي 
عليهم , فمند الشداش ذهب الأسقاد » 5 

(؟) يقول النزالى إنه بريد أن يناغر الفلاسفة بلائهمر» وملى شرطهم"ق النطق > ليبين 
أنهم لم يفوا بعىء من دلك فى عاومهم الإهرة 6 ولكن ما مله التزالى کان أعمق من ذاك فی 
الواقم ۔ وقد رآیا ز امش أس ۲۹۹ ) أله كان فى اول اسن وبحت من قيقة الفطرة 
الإناتية قبل الاعتقادات<المارضة ‏ وهو فى التهافت يحاول أن عحس تام الفلاسفة » لى 
مهأ ما حو شرورى بدبعى م وما حو تظری استدلالى . ( انظر متلا تهاقت س ۲۹ س د 
)ع وإزالم جد لمم برحاناً استدلالا » ول مد إلا دموى الشرورة 
35 سول لا تناق المقل وادى لها الضرورة . ولزعته سلبية فى الغالب كا تقدم القول هو 
قول له لا يدخل فى الاعتراش على الفلاسفة 3 إلا دخول مطالب مشكر » لا دشول مدر 
مثيت » » (هاءت س ۱۳ » ظرن س هلا ) » وطريقته أن يمار إشكالات الفلاسقة 
بإشكالات مثلها » من غير أن جلها » وذاك لین فساد آرائهم » وتلبيسهم فيها » وزم من 
إثبات ما رز حون » وليظهر ما فى آدلتهم من سنسطة وقصرر » أو يازميم على أصوهم 
إلزامات لا يفيلها المقل . آما آراؤء الخاسة واثباتها » فإنه قد وعد أله ولف فى ذلك كعاب 
سيه : « قواعد المقائد » ( هو أحداكتب الإحياء ) يتن فيه بالإثبات ,60 أعتى قى 
اللهافت هدم زتهاات س ۷۸ )اء وتوجدكراقه الإمابية فى كتابه اسر ٠‏ الأقته اد ى 
الامتقاد » . وؤدا كان المزالى قد أمال مقاعب الفلانمة قهو بريد أذ بوه الاس إلى الدين ٠‏ 
يل إلى القلب وعد قية الرو ج تسرف المقائى يأك وف ( انظ ٭ ادش سن ۴۹۸ ١ا‏ دم ) 


اعم 
لأنه برى أث قوانين الكر الأساسية التى يقررها اطق يقيئة لا سبيل 
لإنكارها » وی فی هذا كالةضايا الرياضية ؛ ويبنى النزاك أدلته على قاون 
التناقض » ويقرر أن أقمال الله لا خالفه”"“ » وهو يقول ذقث مدركا نمام الاردراك 
لا يقول . 

و بوجه الغزالى أ كبر عنايته لإبطال ثلاث نظر يات فلسفية من بين نظريات 
الطبيعة والإلميات > وی 2 فظر ب تدم الام ؛ والقول بأن الله ل 
إلا السكليات » فلا يسنى بالجزئيات ؛ وإتكار مث الأجساد . والقول بأن 
الأرواح وحدها هى التى لا يجوز عليها الفناء””؟ . والغزالى بطل هذه النظر يات 
azne‏ »من وجوه كثيرة » على شرح جون قياربرن Johannes Philopo 1s}‏ 
النسرانی على مذهب أرسطو ؟ وقدكتب جون فیلد يون فى إبطال نظرية قدم 
اام را ملى بلس (دداءاه:5) الذي كان يقول با“ ۰ 


(0) الم أجد النزالى تصرعا بهذا الى ٤‏ ولكن انى يؤخذ من جلة أدلة الغزالى هو أتا 
ينبئى ألا رد إلا ما كان ممالا فى العقل ء كالجع بين التتى والإئبات > وإليه ترجماطاولات 
ليا . 1با مام يكن عالا نهو جار ؛ فتلا يقول الفلاسقة إنه لم يكن من للمكن أن يخاق 
الله الام 1 كير أو أصغر عا هو عليه > لآن التظام الكلى مالم لا يم إلا على هذا الوجه ؟ 
أما ند التزال قن کون الما أسغر أو 1 كير مما هو عليه ليس عحال فى المقل » ولا يفوات 
نظام » واف بقدر على ذاك » وعبوز 4 أن يغمله . آما الفىء الى لا تعلق به وة اله فهو 
للستحيل کال ہیں الوجود والعدّم . ( انظر جهافت س 54 » وكارن س 58 و ۲۹۷ 
او على أن كلام النزالى فى كتبه التطلفية يدل هلى أنه رى أن المقائق حقائق 
فى قانها وق عار الله > حتى لو جهلها الإنسان ( انظر « عك الظر » اس 1١‏ مت طبعة 
الطيعة الأدبية عضر ) . 

(4) هذه هى الائل الى يكفرم بها لأثها لا تلام الإسلام بوه + وستقدها ممتقد 
كنب الأثبياء ؛ بل سافها اليس بد النزالى فى الب شعرى ٠‏ 1 

(5) يقول البهق ق تاه تاررع اء الإسلام” ( قتمة اليقيمة ) عخطوط بدار الكتب 
المرية رقم #533 س ١‏ ( فى كلانه عن مي النسوى - وهو اسم جون قيلو ون 


£ امام : 

يذعب الحسكله إلى أن الما کر متناهية فى الامتعاد والشوّع » ولتكنهم 
يقولون إنها قديعة لا باية لمدتها ؟ ويقولون إن المالم صدر عن اله متذ الأزل » 
کا آن للملول مساوق قملة ء غير متأخر عنها بالزمان : أما النزالى قيرى أنه 
لا تسح الغرقةٌ بين الزمان واكان .كا يفمل الفلاسفة ؟ وستى أن الله سيب 


أوجوده اا ده > حو آنه خلقه بإرادته وقد ر0٩‏ 


عند المرب . « وآ كتر ما أورده الإمام حبعة الإسلام ر حه اللةق تهاقت القلاسفة تقررر 
كلام يمسي اوی »- وذكر السهرزورى ( الزهة الأرواح مصور بمكتبة اللاممة للسرية 
س ONAY — \ AY‏ أن الغزالى أذ ما آورده قى النهاقت من كتب عي التنحوى » وهو 
بذ كر م ن كتيب يمي الكتاب النى رد قيه على برقلس - ولا يد من مقارنة كتب يحي يكتب 
النزالى للفق من خالل - 

)١(‏ ولكن عقا الكلام لا يك فى يان مسألة قدم العام » وهی من أ كير سائل 
اللاف بين الشكقمين والفلاسفة » وقد تلت فرافا کبیا من كتاب اللهافت ( سس *١‏ س 
۸ ) ۔ وقاف يمسن أن تكلم عتها باختصار ء على الرعم عا فى داك من معنةء سب ككرة 
الأدة والافتراضات » ونظرا لدوم سورها . 

اتفق جهور الفلاسقة على أن العام قدم ,2 بزل موجوداً مم اق فم مغر عر 
بالزمان » كوجود للملول مم المقة » والثور مع الشمس » وآن تخدم البارى على الالم تدم 
باقات وائرتية » لا بالومان ؟ ولمم حلى هذا أأدلة لها : 

أوها توك : استحيل سدور ادت من قدم » والآصل فى يقوم عليه عدا القول 
هو التلازم ين الملة وقاملول ؛ عإذا فرش وجود التدم , فإما أن وجه عنه الام على الموام» 
فيكون قدعاً مثله » وإما آن يتآخر ٤‏ وق هذء المالة إما ألا يتجدة میج لوجود العام 
عيطق فى دائرة الإمكان ء وإما أن تجدة ج ,”> نيؤدى إل إشكال : : من #عاث هنا 
المرجبحء وم حدث الآن , ولم _عمدث من قبل ؟ 

وسيارة أخرى انا تآخر وجود الما ؟ وال ل" حدث قل زمان حدوك ؟ لا يمكن 
أن يكون ذلك لجر ق الباری“ ء ولا ادد ميش » أو ونان 215 بسد ققدائها » أو تمعد 
عة » أو وقت ء أو حدوت إرادة لم كن , لأن مفاعاءعال ء زو أله يؤدى إلى الارل د 


rrr 


ولسكل أرلاً عن مسأة لكان واثزمان ! إذا كنا لا ستطيم آم تصور 


E E‏ 5 وخوعال » 8 وعيبا كان العام موجوهاً » واستمال حدوكله + ثيت 
له لاع . 

بعد التزالل على حفا بنظرية فيبابية ف الوافع » لأنها ليست جرد سأرضة قيقول + < إن 
العالم جدت بإرادة ندعة » اكتنت وجوده ف الوقت الى وجد فيه » وأن يستمر المد إلى 
الناة الى اسعر لبها ٠‏ وأن يعدا الوجود من يك ادى" ¿ وآ الرجود و ان 
عمياما » فل حدت ادال » وآنه فى الرقث اتی حدث فيه نمياو بالإرادة الدعة  »‏ ولا يمن _ 
فى حفا كر الأونات منساوية” فى صلق الإرادة بها . أولو سأل سَائل : لمانا المتارت الإراحة 
وفنا دون ولت ۲ آنجاب النزاقل it‏ « صفة من شأنها یز ألعى: عن مثله » ولولا 
أن عذا سانا لوقع الا كام بالقدرة » ؟ ولكن لق اكانت القدرة تملح #اشدين م يكن 
يد من صفةاشأتها التخصيص » زولا مسي السؤال فى تخصيصها » لآن حفا هوا شأنها ء كا أن 
هن المل الإساطة بالماوم ٠‏ ومييز العىء من مثله جائر »> وهو جمكن فى هنا أ ققد يكون 
سان مقساويين بالنسية لنا » ثم همل أحدعا دون الآخر م وإنكار هذا حاقة ( تهات 
س 58 ) ء بل اول القزالى أن بين أن الفلاسفة الوا يميس العىه من مثله » وذاك 
انهم الوا بجمركة بست الأفلاك من لامترق إلى الغرب ويضنيها الآخر بالنكس ء مع تساوى 
الإهات »> وإمكان مرك كل اك على مكس ما حى عليه , وهلوا ينا بأد لكرة الاء 
ختطنين ا بتتين ‏ جا التطيان العمالى والجنوبىء والمياء ترك عل هذين الطبين » وكل عماين 
متقابلتين تصلحان لأن تكولا قطلبين ء لآل السباءنكرة بسيطة ستعابية الأجزاء - 

على أن النزالى قد ألزم الفلاسفة. القول بصدور لطادث من الندم يدليل منطق عتم ۽ 

عو : « أن ف اكالم حوادث ء ولا أسباب > فإن استندت المرادث إلى الحوادث إلى غير 
نهاية فهو محال » ولبس ذلك ممتقدآً لمائل > ولو كان ذالك مكنا لاستغنيم عن الاعثراف 
بالساتع واثيات واجب وجود » حو سقند للمكنات 4 وإذا كانت الحمولدث لما طرف يتتعى 
إلبه لسلساها » فيكون ذلك الطرف هو الفدم ء فلا بل إدن مل أسلهم من تجويز صدور 
مادث من قدم « وسواء هل الفلاسنة عراز صدور حادث من قدي لبس هوأول الوادت » 
أو هلوا بأن ألواد قدعة , وأن المادث حركة الأفلاك وما يسرنى لما من رتسب و'بمد وقرب 
7 وميل » وآن ما قم نحت فلك افر موادت تنتهى أسيابها إلى حر المياء الدورية ٠‏ وى 
قدعة > فإن هذا كله » عند التزال » تطويل لا يشي > لأنه يتتهى إلى القول بصدور المادث 
عن القدم ء سواء 1 كان المركة الدورية » أو موجوعا سدر عن الدع , ( راجم تبافت د 
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الزمان ميدأ أو نباية» فكذلك لا نقدر أن تتصور للمكان مبدا أونهاية ولق - 


حدس 5غ - ١ه‏ ) ويفر ع عن دليل القلاسنة الأول اعتراض , خواء آله تسيل تأخر 
وجو الام عن وجوه أعانه » وهتا الامتراش يقوم على أساس ما عب ما تلازم وتقابل بين 
ال4 ومعلوها م تإذا وجد للريد ميم شرائطه » وكان لدعا » وكانت إراده قدعة م وجب 
سدور سلوا عنها من غير تآخر » فكان قدا مثلها ؟ والتأخر مستحيل » كاستحالة وجوه 
حادث لا عدث له . وعدا المكم سيج فى الآمور الناتية والمرضية والوضعية وقى حال أقمالنا 
الإرادية ٠‏ ( تياقت سن ۲۹ س ١‏ ) . 

برد النزالى على هذا يأن عحس الفكرة الأساسية فى هقا الاعترائى » وى القول باستحالة 
«سول شىء حادث سل إرادة قدعة ء فيتساءل : حل هى قضية بديهية ضرورية » أم قياسية 
استدلالية ؛ وم ليست ء فى غظره » استدلالية » لآن الفلاسفة لم يرعئوا علها بدثيل ؟ وعى 
كناك ليست بديهية » وإلا لا أمكن إتكارعا . ويثير النزال إلى أل مقايمة الإرادة القدعة 
بالإرادة الحادئة مقايسة اسدة . 

وعكن أن نجد فى كلام الغزالى فى مواطن أخرى ما يكل كلامه قى هذه القطة »> فإن 
الفلاسقة س كم عكن أن يخد من كلامهم س عبملون الله قاعلا على نحو قمل الطدرمة م 1ة م 
يمطلقون الفاعل على ما حو سيب ف الجلة » ولسكن الغزالى عتائف الفلاسفة فى نظرية القمل » 
فهو يرى أن الطيعة لا ضل بنقسها » بل حى مسلرة وستسلة من جهة ناطرها 
(عنقد عن ١١‏ ) ؟ وإذا قيل إنها تسل فناك على سييل الجاز , لآن الفاعل عند الفزافى 
لا بسي اعلا ساضاً ليرد كوته سيا » بل لرقوع امل منه على وجه الإرادة والاختار , 
مم المل بالعىء ( تهاقت س 51 -- ۹۷ ) . وإذا كان هنا هو رأ التزالى فى الفمل 
فلا جرم ألا يكون عتده مانم من سدور المادث من القدع بإرادة قدعة « على الراتى 6 , 
أى يحيث ممل المادت يمد إرادته 8 

وإذا ال معترتي : إن لخر وجود العالم عن وجود اله » إما أن يكون عدة مشاعية ء 
أو غير متناعية ؟ فإن كانت متناعية لزم عنها أن یکون أوجرد البارى" أول” » وإن كات غر 
متتاعية استسال وجود العالمء لأنه لا بد أن فى قبله مدة” لا تهاية ها » رد النزالى على هذا 
بغوله : إن الدة والزمان عناونان ؟ وسيأنى ملد يان لهذا 

أما الدليل التاق ملاسغة قوو يقوم على التول يقدم الزمان وقدم ارك - يهول اأفلاسفة 
إن تقدم الارى” على الما » إما آن يكون تعدا اقات » فيكونا قدعين وأسدعا عفدم على 
الآخر بلذات > وإما أن يكو پازاری عدا عفى الا بالزمان » فييكوق قيل اامالم زهان س 


re 


يقول بسدم تناهى الزمان يازمه أن يقول بعدم تناه اكان . ولو قيل إن الكان 
ح کان العالم نيه مسدوماً ؟ تقبل الزمان زماق لا تياية 4 م الزمان قدم ؟ * وإذا ورب 
قدم الزماف وعو صبارة عن قدر المر تد » وجب قدم المركة ء ووجب قدم ارك اللى يدوم 
الزمان يدوام حركته » » أى وجب قدم هذا العم الادى لأتحرك . 

برد الغزاش على عتا بقوك : إن الزمان حادث عاوق م ومس تقدم الله على المالم والزمافن 
آنه كان ولا مالم عه > ثم كان وممه مالم ؟ فأما للفهوم اثالث ( وعو الزمان ) الذى قال به 
الفلاسفة فهو من غاط الوم » لأن الوم يسجز عن تصور وجود ”تدا إلا مع هدر « قبل » 
له » وهو كذلك يمجز عن تصور تتاعى الجسم > فينوثم أن وراء العام شيا د إما خلاء 
وإناءلاء . وف عته المأ أخذ ورد لويل » والتزاكل ينتمد فى فيه القدر شىء معد 
( وحو الزمان ) قبل وجود العام على مقابة الزمان يالكان لإثبات تاعى الزمان ؟ وكا أل 
الفلاسقة عالوا يتناحى الما فى الامتداد وأاقرا وجود شىء حارج هئه > ميري هذا الىد 

. من عمل الوم »> فكذاك الغزاق يقول ممدوت المالم وييل وجود زمان قل » لأن ذاك » 

فى نطره » من همل الوم » وعو فى هذه لأسألة خامة يارش الإشكال إشكال مثله ٠.‏ 
( ارجم إلى التهافت ص ۲ء --51). ار 

واغلاسفة دلبل آخر : الوا إن الماعث لا بد له من مادة قدعة تسبقه م واا الحادثه 
هو الصور والكيفيات ٤‏ وهذا الدليل يقوم على أن المادث قبل دوه ممكن الوجود » 
ولا كان الإمكان وسا حاسلا له ثبل وجوده » وهو وصف إساف لا يقوم يذاله ء فلا بد له من 
عل يضاف إليه وهو الادة . 

يبيب الفزالى يآن الإسكان والامعنا والوجوبة أمور” عقلية لا تاج إلى موجود يومف 
بها » « فكل ما قدكر المقل وجوده ء فلم تتم عليه تقديرم » سعيناء مكنا > والتزالى 
أدلة متها : ١‏ - لو احتاج المتكن إلى إمكان موود "يضاف إليه » لاحتاج الاما إلى 
امتتاع موجود يضاف زليه » وليس للسال مادة يطرآ عليها » قكذااله للمكن . 

سل هوس الآدبين جواعس فائمة بتفدمها عند الفلا فة وعى أيست يم ولا مادة - 
ولا تتطيم قى للادة » وهى حادثة على ما اختاره ابن سينا ؛ وها إمكان قيل حدوتهاء ولا مادة ها . 

ولا وسن ق کون الإسكان أسسرا عقلياً أنه عل » وأن العم يستدعى عاونا » وحو لايع 
الفسلوم , لأت الفلاسغة يقولرن إن الكليات ثابتة فى المقل »م وهي علوم لا وجود 
لا فى الأعيان الخارحية ‏ 

ولعزالى أدلة أخرى على إ.طال قدم العالم» متها ما هو إلوام يستقتجه الغزالى من القول < 
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يتعلق باس الظاهى » وإن الزمان يتعلق بالمى الباطن » فهذا لا يغير شیا من 


بقدم الا . يقول الفزال : إل القول بقدم العام يؤدى الى إثبات دورات فلك لانهاءة ها » 
مم أن بست السكواكب أسرع من پش » یٹ يكون عدد دورات ينضها سدس أو ريع 
أو نسب عدد دورات الأخرى ؛ ولكن عدد دورات كل ذلك عيب , سب رأى القلاسفة » 
أن يكون غير معناء . فكيف يكون شىء لا تھا له مم أن له دسا ونسقا وریا ؟ ويحاول 
النزالى أيناً آن يازم الفلاسقة آن مدد دورات الفاك ليس شقسا ولا ورا » وكلرجا عمال . 

را أن الفزالی بطل رة قدم امام , كتك حاول أنث يبلل أبديته وأيدية الزمان 
والمركة » ولكن رأيه فى هنا غير معن . قهو يقول حينا : « 1ا تميل أن يكون ( الام ) 
أزلا » ولا غيل أن يكون أبديا ء لو أبقاء الله الى ء إذ ئيس من ضرورة الحادت أن يكول 
له آخر » ومن شرورة الل أت يكون حادثاً » وأن يكوت 4 أول » . وهو فد كول 
أن الحقيل » اذ أوجب أن يكون اعام آخر”؟ وجائز » عتد العزالى ء أن وبتى العالم وآن ی , 
ولارجم فى ممرنة الواقم من قسمى للمكن إلى الصسررع > لا إلى تظر المقل . ويعد أن ين التزاق > 
آراء التكامين فى كيفية إعدام الما اننعى إلى أن الإعدام فمل يقم بإرادة قدعة » وهو حادت 
کالوجود ( تهافتت س ولا س ۹٤‏ ) » ورليم الجزء الأول من رسائل الكتدى الفلفية 
.س > ٠١‏ لترى موافقة النزالى اقنظام والكتدى . 

هذا يان موز اساھ قدم العالم ,يأ عيضها التزالى ورد عليها . ولیس من شك فى أن 
الصعوبات الثاشئة عن مذعب أرسطو كانت تستدمى مثل هذا الرد > ولا ريد -- الضيق 
القام - أل تتمرسى التقدير قيمة رد التزالى 4 لآن هفا بحث بحي أن کون لا بذاته » بعد 
معرفة رد ابن رهد على القزالى ٠‏ ويكنى آن نلاحظ أن التزالى لم يتكر قدم الزمان ف 
أو الأعى » وحاول التغلب على الصموية برجوعه إلى تخصيس الإرادة ءام عاد ققال إن الزمان 
لاوق » وم يكن سارماً فى تطييق هذا لابعأ, حن أوشك أل بوافق الفلاسقة فى القول بالق م 
( تهانت س هء ؟ ) - على أن الأ8 الى حدعت كتير من الجدال ع وعى سال الزمان »> 
مشكاة لم توشم وضماً حستاً ء فإذاكان المالم حادثاً » ولذا كان الؤمان حادثا لآنه عابم لمركة 
العالم بمد حدوله » قلا مسق كلام فى أعن الزمان قبل حدوت الالم م ولا ممق اسؤال عن 
مدة تأخر وجود اعام عن وجوه الله : هل عى متناعية أم غير متناحية ؟ واذاكان الزمان 
لا يتصور إلا عم الغير والحركة » قلا زءان قبل خاق العام > ولم يكن إذ ذاك إلا القدم > 
وهو مزه عن التثير > فلا يقع حت زماكل كزماتنا » ولان كات وجوده مخيراً من 
الأزل إلى الأيد . = 
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المسأة » لأننامع هذا لا مخرج عن الحسوس . وكاآن « الد الكاق تابح‎ 
جم ء قالبمد الزمانى تابم الحركة » [ فإنه امتداد المركة » كا أن ذلك امتداد‎ 
أقطار الجسم ؛ وكا آن قيام الدليل على تناهى أقطار الجسم منم من إثبات لبد‎ 
مكانى: وراءة » فقيام الدليل على تباهى المركة من علرقئها ينم من تقدير بد‎ 
َمانى ورامها » وإنكان الوم متشبتا عنباله وتقديرء ولا يرعوى عنه»] ؟‎ 
وما كل من الزمان واكان إلا اعقيارات بين الأشياء مُخَلق قبا مخلقها » أو ا‎ 
. بالأحرى اعتباران خلقيما الله بين الصور الذعنية فى عقوتا"‎ 
وام من ذلك ما یتوھ ازال قى سے الملية [ أى تلازم الأسباب‎ 
والمسيبات ] : يفرّق الفلاسنة بين قل الله » وفمل المقول المريدة » وقل‎ 
النفس » والطبيمة » والاتفاق ء وغير ذلك ؟ ولسكن الفزالى يذحب » كا ذهب‎ 
مكلو أهل السنة ء إلى أنه لا بوجد قط إلا ملي [ فم ] واحدة هى علي‎ 
» قل ] الوجود الر يد . وهو يتكر علْيّة [ فمل ] الطبيعة إشكاراً ا‎ [ 
إذ نستعايم أن ارد هذه الملية إلى جرد علاقة زمانية بين شيثين . فحن رى‎ 
ظاعرة مسينة ( ملالا ) تقب ظاعرة أخرى معينة ( عله ) . آما كيف يعقب‎ 


حت أا قبا يعات يأدلة القلاسفة لاستندة إلى التلازم ين اللا والطول » إلى الاس اللاسظلة 
الآتية : لو كان البارى“” علة نامة عام » لالب العلييمى لكلمة د عله  »‏ لوجد عنها الام 
كله دنسة واحدة »> ولم يكن فيه حنا التي وما تشاهده من نعوء الموادث مضا عن يعت » 
بل البارى” ملا حالفة حربدة ميدعة » وهنا ما يدل عليه ام هتا العام . 

() يبد القاری“ مسأل حدوث الزمان ومقابلنه لكان ق التهاقت ( س 91 ء 
وه س 09 ) . وعمل رأى النزالى أن الزمان أعي ني » وهو حادت > لأنه ناشيء عن 
سرک الدالم » وهی تبه اة ۔ أما اقتراض زان قبل وجود الال فهو عتده من أقاليط الوم . 

. راجم النهاقت مى 57 والسفسات التالية‎ (r) 

(۴) القت س ١و‏ والہاقت س ٩۷‏ و ٠.۹۹‏ 

لإ - ففقة) 
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» وأيضًا كل 7 تغير نهو ء فى ذاته » أمى لا يستليم المقل إدراكه‎ . ° 


)١(‏ من آم مسائل الم اللبيسى الى الف فيها النزالى القلاسفة « -تكهم بآن هذا 
الاقتران الشاهد فى الوجود بين الأسباب وللسببات اقتران تلازم بالشوورة > فليى فى للتدور 
ولا فى الإمكان إيباد السيب دون السبب ء ولا وجود لأسبب دون السيب » ( تهافت س ۰ ٠۷‏ 
س ۲۷۹  )‏ وعو ينازعهم فى ذلك » لآن هذا الم يارت السيزات الى ع على آیدی 
الأنبياء ( تهاقت ۷ب ل ۷۷ ) . يقول النزالى إن الإقتران بين ما ير قى الماحة سيا 
وما ستير مسيباً ليس ضروديا » يل جيم الآشياء مستقق يضبا عن يض ء ميث إن ثاب 
أحدها أو تفيه لا بتضمن إئبات الآخر أو تيه » ذلا يعمتماء إذا وجد أسدها » أن إوجد 
الآخر ء ولا لذا اتعدم أن ينمعم , مثل الرى وشرب للاء » والاحتراق ولقاء الثآر » والشفاء 
وشرب الدراء » وسائر ما ماهد من الأمور التقارنة فى العاب والتجوم وغيرها . أما حقا 
الاقتران نهو ء فى نظر النزال » راج إلى ما سيق من تقدير الله أن علق حقه الأشياء على 
الناوق » وق مقدوره أن علق شبعاً من غير أ كل » وموتاً من غير حر الوقبة 8 
يتكر أن تكون النار تاعلة لاحتراق القن ء لأنيا جاد لا قبل لحا »> ولا القاعل حو اله 
بواسعلة اللات أو بثير واسطة » وقول إن التلاسقة ليس لمم ديل إلا مقاهدة حصوله 
الاحتراق عند علاهة الثار »> وهو لا يتكر أن الشاهدة تدل على الحصول » ولكته يكر 
أن تدل على أنه لا علة للاستراق غير النار . ويؤيد رأيه حذا بن التعلفة توجد قها الروح 
والقوى الدركة والحركة لا سل الطباتم » ولا بقمل الأب ؛ بل وجودها من الله بواسطة 
أو يتير واسطة » ويتتعى إلى القول أن الوجود عتد القىء لا يدل طى أن الثىء موجود به » 
وكيف تمن آن يكون فى ميادى” الوجود علل وأسياب تقيش مها هذه الموادث ء عند حصول 
لللاكاة' ينها ء إلا ليا ثايتة لا تعهم » وليست أجساما متطركة قيب م يحيث نعرك آنا كانت 
سيا ؟ وقناك اتفق عقفو النلاسفة على آن الأمراش واللوادث الى حدت عند تلاق الأجام 
تقيض من واهب الصور » وعو المقل الفمال ؟ ولا كان الإحراق كملا هه بإرادته عتد ملاناة 
الفطن النار »> فإنه عبوز فى الهل » عند الغزالى > ألا يتلق الإحراق مع وجود لللافة > 
أو العكس » ووز منده خرق المادة بتغير صفة السبب أو السبب ء فيحدث الله صفة فى النار 
صر سخواتها على جسسها ء عحيث لا تصداعااء أو يدث فى المىء سفة تدقع أثر الار . 
قإبطال قعل الملة جار فى الطبيعة بقدرة افة » وكذاك إجراء نظام السكون على غير ما هو عليه 
وی مقدورات اله غرائب وعمائي لم لشاعدها كلها » فيتبنى أن لا نتكر إمكانها » وإن کان 
الفزالى بوشك أن يملل يعض الموارق تعليلا طبيدياً ( تهاقت ص ۴۸۸ ) . > 


FA 
لأن موقف المقل فى سال عن الأسباب حو موقفه حين يبحث عن الوقائم‎ 
كالتغير متلا . والثىء إما أن يكون موجوداً أو غير موجود ؛ أما قلب الثىء‎ 
شيعا آخر فلنى مقدوراً حتى #قدرة الإلذية تفسها » فعى إما أن توجد وإما‎ 


أن اد 0 


ولیس ما تسميه قملاً صاحراً منا إلا شسوراً منا بذاك ؟ فإذا أردنا أا 
وقدرنا على فمله » فتحن ننسب لأنفستا ما ينشأ عن ذلك £ والملة الوحيدة 
القى نعرقها عي فمل الإرادة الاختيارى الذى يصاحيه شعور بالقدرة على 


= ولا قبل إن ميدأ « التجويز » والفول بخرق الادة يزلزل تهتنا جمارقنا » وا عليه 
الأغياء » فسكيف كق عمارفا ؟ وما حى حدود الحال ؟ أباب الفزالى ين من للمكنات فى 
مقدورات اه ما سبق قى علمه أنه لا يفمله > ويخلق ثنا الملل بأنه ليس يقمله . آما ا محال 
فهو الج بين الإثيات والنى » كالجم بين الوجود والمدم > أ و كو العىء الواحد فى مكاون 
فى وقت واحد من جهة واحدة 6 وكل ما ليس كذاك قهو جائز ‏ وما "يستتكر لاطراد 
المادة علافه ( تهافت س ہہب ۲۹۹ ) ۔ وفی رأى القرالی فى الأيايه والسببات 
ما يمكن مقارتته عذحب هيوم ( ©1800 ) فى الوسوع تفه » وهتاك ما يؤيد ما يقوله ويتان 
فی كتاب عن ابن رشد ( ط ۔ یاریس كعد س ذه ) من أن هيوم لم يتل شیا أ کار 
عا واه الغرالى . على أنه يجب أن نه إلى أن هد الغزالي للقول بتلازم المعاول والملة فيه شىء 
كثير سن نقد المرفة الإتاتية ذالها » وليس فيه إنتكار قملية بالق للطلق ولا اتكار ه1 من 
تاحية الواقم العاد ؟ وهفا ما يقول يه قق كتبه فى الئعلق مثل عنك النظر ومعيار الملم ٠‏ 

)١(‏ قال بض التكاين إن قاب الأجتاس مقدور لله » ويقول الغزالى إن مصير العىء 
شيئاً آخر « غي معقول » »> فإذا اظلب العىء شيئاً آخر » فإما أن يكون باقاً أو لاء قإنه 
كان باقياً مم العىء الجديد لم يتقلب » وللكن اتضاف إليه غيرء » وإن ل ببق فلم يتقلب 
يل عدم ووجد غيه . والنزالى لا ينكر التغير الببى على تعاقب الصور على مادة اة » كاقلاب 
الدم مثياً واماء بارا » فلادة تملع صورة تتعدم » وتعبل صوزة أخرى نحدث ء فهى مع » 
والصورة متفيرة - وا القى يتكرء التزالى هو اتلاب العى» إلى شىء آخر ہن غير أن يكون 
نپا مادة مشترة » كاقلاب الارض جوهراً » والجنس جنا خر » لأن هذا عال 
(عيافت س ۴۹۲ — ۲۹۰ ) . 


ونان 
افمل“ . ونمن نقيس على ذلك فل القدرة الإللية . ولسكن بأى حق فمل 
ذلك ؟ أما النزالى فإبه يحد ما يدل على مة هذا القياس فى أنه أدرك قى نفسه 
باقذوق » الموذج الإلمى [ أى أن الله خلقه على صورته ] » ويرى التزالى أن 
النفس وحدها هى التى نشبه الله ؛ أما الطبيمة فلا تشه" . 

وإذن الله »كا نستدل عليه بالعالم ء عو للوجود » القادر على كل شىء » 
لمريد اتفال ؛ ولا مجوزآن نضم تحن لممله حدً! مكانيا [ نا »كا فمل 


)١(‏ عذء صورة غير دقيعة ارأى الغزالى فى الإرادة والفدل » ولاك يسن أن تزيد فى 
الإضاح : عالق النزالى الفلاسغة فى تظرية الفعل » کا تقدم القول ( عاش س ٠۳١‏ ) . 
نهو بتكر أن يكون فساد أو الطبيمة فل ما »> لأن الفمل منده هو « ما يسدر عن الإرادة 
حقيقة » » د والفاعن عن يصدر الفمل من إرادته » والغزالى يقول إن الإرادة لا تتصور 
إلا مع الملم بأكراد المطاوب , فالفامل إذن « من يصدر مته الفدل” , مع الإرادة اشل على سبيل 
الاختيار » ومع الل بإلراد » . ولما كان الفمل يتضمن الإرادة » والإرادة تتضمن العلم 
( تهافت س ۹٩‏ ) فقد ذعب الغزالى إلى أله لا فمل إلا لاحيوان , ولا تتصور الإرادة إلا منه , 
(تهانت س ۷ه + 5ه ) والقول بأن الثار تقمل الإحراق » أو السراج يقمل الشوء »> 
أو السيف يقطم ء أو الاء يروى » لكا هو توسم وجاز ؟ لأن هذه كلها آسباب , والماعل 
هو من يمع بين العيثين . والفعل الحقيق هو ما يكون بالإرادة » بدليل أن ادا لو قوقف 
ق حصرول على أحرين آحدما إرادى والآخر غير إرادى فإن المقل يشيف الفمل الى الإرادى ؟ 
قإذا رى وجل كشن ف التار خالفاتل حو الراى دون الثار . بل يدعب الغزالى إلى أن كول 
القائل : قمل باختيار » أو : أراد وهو مالم عا أراد » هو تمكرير على التحقيق » واعا قبل 
من بإب الت كيد وننى احتال الجاز ء كول القائل : كام يفسانه » ونظر يميته » جواز أن 
يستعمل النظر فى القلب » والكلام فى نحريك الرأس واليد » على سييل الجاز . 

على هذا الأساس يثبت الغزالى تلبيس_الفلاسفة وتناقضيم ق قوم إن امه نامل المالم » 
لأ الام عتدم يازم عن الله لزوما ضروريا كطزوم النور -ن القاس » وليس عذا من القمل 
فى شیء ( تہاقت س ۹۷ ) ء ولان [ثبات صانم لدىء لدم تناقض ( تهانت ۱۳۳ ) ۔ 

(*) انظ ر كتاب اللضنون الستير طبعة مصر ۱۳۰۹ ص ٩‏ س ٠١‏ . 


44 
الفلاسفة » إذ قالوا : لا يصدر عنه إلا واحدٌ » عو [ المقل الأول ] ء أول 
ناویات“ . ولسكن الله يستطيع أن يممل افو حدًا بالزمان واكان : محيث 
مخلق مال كذا متناهيا فى الزمان واكان . 


(5) بن الفلاسفة متهم فى اعباد الارى“ امام على أصل ء هو أنه لا يصدر عن 
الواحد الا شىء واحد » ون ما فى العام من كثرة وتر كيب يصدر من افة إواسطة ( نهافت 
س 916 119) . وعلي هذا الأساس زعموا أن اليد الأول فاض من وحوده الل 
الأول ؟ وهو موجود كلم بتقسه » ليس يجسم » ولا متطيع ق جسم » يعرف سه ؛ ورف 
مبدآه » ویازم عن وجوده تلاثة آشياء : إذا عقل مبدأء صدر منه عقل گان 4 وإذا عقل نميه 
سدرت مته تفس النلك الأقمى ؟ ومن حيث آله ممكن الوجود بذاله يصدر منه جرم القلك ؟ 
ويستير الصدور فى هذا النحو : فم نكل عقل #صفر ثلاثة أشياء » سق تنتهى إلى القل 
الماشر للسمى « القَمّال » » وهو عقل تلك القمر - 

ری العزالى أن هذه « كات » وحى عل التحقرق ظلمات فوق ظفات .> لو حكاها 
الإنسان عن متام رآ لال بها على سوء مزاجه » . ثم يسال القلاسقة فى أمى للملول 
الأول : هل كوه سکن الو جود عين وجودء أو غيره ٩‏ ان کان عين وجوده ل تلدأ عنه كثرة » 
وان كان غيره قيجوز سدور الكثرة من واجب الوجود ؟ لأنه موجود وهو مع ذاك واجب 
الوجود ؟ وإن قيل : لا مم لوجوب الوجود إلا الوجود ء علا ممن لإمكان الوجود 
إلا الوجوه ءءء .۔. » ( تهافت س  ) ١١۷‏ ثم امم عن صقل العلول الأول بده : 
عل هو مین وجوده » وعين عقله نقسه » آم لا ؟ فإن كال عيته لم تصدر عنهكترة > وان كان 
غيره فيجوز سدور السكثرة من واجب الوجود لأنه يقل ذانه ويعقل غيرء ( أنواع للوجودات 
وأجناسها عقلا طياً ے ا ول ابن سينا س تهافت س ۱۹۹ س ۰ ۱۲ء س ۲١۸‏ ما تقدم) ؟ 
وكات الأعى فى عقل المملول الأول ليده إن كان بسلة قلا ملة إلا لمبدأ الأول » وهو واحد »> 
ولا يتصور أن يصدر مته إلا واحد م هو قات للماول الأول » وقد صدو » فكيب صدر 
الثاتى ( تقل الملول الأول ابدثئه ) ۲ ون كان بلا علة باز أت يصدر من واجب الوجود 
أشياء كثيرة . وهكذا عشى النزالق ف الإلزام ؟ بل حو يقول إن الفلاسفة لحم أن يقولوا 
بالقرييم ف المعلول الأول > فيزيدوا قوله إنه حكن الوجود بذاته أو بالتهيي فيزيدوا القول 
بأنه واجب الوجود يتيرء » مما حو تعدق فى الوس . والخليث لا يكق لآن جرم السماء الأو 
آزم عدم من من واحد من دات العاول الأول (وحوكوته حكن الوجود) 4 وا كن فرت 


Pty 


يدى الفلاسغة أن القول بأن الله خلق العام من المدم قول فاسد » 


حتجرم السماه تركبياً » فهو يكب س هيولى وسورة » فلا بد لكل متهما من مبدأ » وفيه 
قطان ثابتعان عا الفطبان » فلاذًا تسيفت هاتان النقطتان دون سار النقط 8 وللمفول الثالى 
صدر عنه فلك الكواكب » وعى كثيرة جداً » ومختلفة من وجوه شق »> قلاذا لا جوز 
الول بأن للوجودات كلها » على كثرتها » صدرت من للملول الأول » أو بالأحرى من وجب 
الوجود ۴ وأخيرآ بسخر الفزالى من «عوى العلاسفة أن اأوجود الأول من حيث هر كن 
الوجود صدر عنه جرم الففك الأقصى » ومن حيث تعققه لقفه صدر عنه تقس اللاك ء ومن 
حيت تقل ابدٹہ صدر دنه عقل » و سم ہا النرق ہیں هذا القول وبين أن يقال إن الإنسان 
مکی الوجود » وعو بقل فاته » وسفل صانمه ء قيلزم أن يسدر عنه عقل وتفس وقلك 5 
وإذا قبل هذا فى إنسان سضر منه » وناك ينبتى أن سخر منه إذا قیل فى غيره » لآن إمكان 
الوجود لا تلف باختلاف اأمكتات . ثم يقول الفزالى متعجباً من الفلاسفة 2 « قلست أدرى 
كيف يقنم انون من فسه عثل هده الأوضاع ء فطلا عن المقلاء اقين يتهفون الشعر 
بزْسمهم فى المعقولات  »‏ تهاقت س ٠۴۳١‏ . 

ولسكن ما رأى الغزاى .فه ؟ حو يقول إن سدور الإثنين من الواحد ليس عستحيل فى 
اتل » ومن بال باستسالته فقد ادعى باطلا ؟ لآن سدور شيتين من شىء واحد لهى مثل اح 
بين انى والإثيات أو مثل كون الشخص الواحد فى مكاين ء وعو لا يعرف بضرورة ولا بتظر» 
« قاللائم من أن يال : البدآ الآول مالم ودر ريد 0 يفمل ما يشاء ويم ما بريد ٠»‏ عاق 
المختلفات والانجائسات » ا بريد » وعلى ما يرس ؟ فاستحالة هذا لا تمرف يضرورة ولا نظر  »‏ 
( تهافت س  ) ١79‏ أماكافية صدور الفعل من اله بالإرادة فهو قشول »> وعلمم فى غير 
مطمع ء ولذاك يفول الفزافى مستهزءا واققرن طمعوا فى ذقك وحم حاصل نظرحم إلى أت 
الماول الأول من حيث أله مكن الوجود صدر مته دلك » وحكتا م وهو حاقة لا بيان كغية, 
والمفل لا "يمل الخلق بالإرادة ؛ ولسكن معرفة كيقية ذلك مما لا تتسم لله القوى البشرية 
( تهافت س ۱۹۰ س ۱۳۲ . 

على أن الفزالى لم يقعصر فى النقد على حذا » بل هو يطل فكرة أساسية الفلاسفة فى 
مسألة تسلق الام عوجده . يقول الفلاسفة إن العام قمل ف > ون الله فاعل امام وصائعه > 
وم لون محنى الصتم إلى : عدم ۽ ووجود يمد عدم (أى حدوت ) » ووجود وبروت 
أن الفى- لا لى بالقامل من حيت عدمه ء لأثه لا تأثير لقال قى المدام » إذ المدم لا يتاج 
لفاعل . وکذت لا يتملق به من حیث کونه مسو« يعدم للأعنى حادث) » لآل کو نه مسيوعاست 


er 
وم لا يمرقون إلا القول بصاقب الأعراض أوالمور على هيولى واحدة » أعنى اققا‎ 
الشىء التحقّق من صورة مكنة إلى سورة تمكنة أخرى . ولکن‌آلا بوجد شی» بعد‎ 
» أنم يكن ؟ جيب الغزالى يأن يسأل : أليس انطباع آعياح المحسوسات فالعين‎ 
بل انطباع صور امعقولات ف التفس » استقتاحا لوجود » يكون أو لا يكون » مىغير‎ 


5 = ا 2 
زوال دہ »و إذا دست كان مسنى ذلك زوا الوجود من غير استعقاب خد ؟ 


ح يعم ليس شل قاعل «واشتراطه فى كونهفملا اشتراط ما لا عأثير الفاعل فيه يمال » قل يبق 
إلا أن يكون تعلق القمول بقاعله من حيث وجودهء ون المبادر مته هو الوجود » وهو الفبة 
الوحبدة بيت القاعل وللقمول ء وإذا ل يكن بينيما قسية إلا الوجود ء قلا بد أن يكون الفسول 
مم القاعل آزلا وأبداً » وما من حال إلا وهو فيه نامل له ٠‏ 

عييب النزالى على هذا بن القمل تلتق بالفاعل من حيث الحدوث » لا من حيث عدمه 
السايق > ولامن حي ثكونه موجود فقط » والام لا يعلق بفاعله ف ثاتى سال المدوث. 
( لأن الله لق فيه بق يه ببق ) » بل فى حال حدوته ء أى خروجه من المدم إلى الوجود » 
وأو خينا عنه معن الحدوث لم يمقل كوفه قلا » « وكونه مسيوتا بالعدم ليس من قبل القاعل 
وجل الماعل » فهو كذاك » لكنه حرط ق كوف الوجود فسل الفاعل , ولیس كل ما يشرط 
ق کوت التمق قلا ينبتى أن يكون. بقل القاعل ء فت قات القامل وقدرته وارادته وعلله 
شرط فى كونه ضلا ولیس ذاك من آل القاعل » . تلزال يقول بالحدوث وإن كان ضيف 
دلله أا برشك أن یژدی به إلى اققول بالقدم ( انظ عاش س ٣٣۷‏ ما تدم ۽ 
تياقت ص ۱۰۴ س 6325م 

)١(‏ يرى التزاق (تيافت تس ٩۰‏ ) آن ات ينمل اللدم والوجود > وأن الإيباد 
والإمدام بإرادة اثقادر » فإذا أراد أوجد » ولذ آراد أعدم > ه وهنا معنی كوت ادرا على 
الكال ء وهو قى جلته لا يشير فى نفسه وزعا يتعير القمل > . وقد تحدم ما لعزا من آدلة 
على خلق العام وحدوته بسد آن لم يكن » وعو وان كان قد جوز أن ميق الما إلى الأبد (اتلر 
س ۴۴۹ نما تقدم ) » فإله يقول بالإعدام » وللكته الف فيه رآى فرق التكلين » (تهافت 
س ۸1 وم ) > فتلا ذهب العش إلى أن الغىء سدم بطريان ضده » ولكن النزاق 
يقول إن العيء قد يزول أو يوجد من فير ماریان شده أو زواله ۲ بل بقمل الت ؟ #العدم > 
من حيٿ قات ۽ حو قعل كالوجود ٠‏ 


لين 

ثم أليست توس الآدميين الإزئية لكر حادثة من كل وجه » على ما اختاره 
این سینا ۴ . 

والإنسان لايقف ف تاؤله عند حذ . الوم لا بزَال پترامی فى ميدانه ۽ 
والشكير يسير به إلى غيرنهاية . وإذا قيل إنه لا نهاية لازمان وللكان فيمكن 
القول بأن قسئسل الملل وللمارلات لا تنام . ولكن وجود شىء متنا مسن 
عتم علينا القول بإرادة أزلية » ى علة أولى متميزة عن جميع ماعداها من العلل ؛ 
والئزان قى هذه الضرورة متفق مع القلاسقة "© : 

ويا ماکان غلا نرى بدا من الاحتراف بأن مذهب ابن سيدا ق الصور 
الرس ء وهو مذحب خيالى » لا يقوى على الثبات أمام نقد النزال له . 


ھ س الق والمتايرٌ 3 


وصلنا إلى الكلام فى ذات الله . يرى النلاسفة أن الله هو الموجود الواجب 
الوجود ؛ وآن ذاته عقل » يصئر عنه ما يله بطر يق النفيض » من غور أن يريدم 
على المنيقة ؛ لآن كل إرادة تقعضى أن يسيقها تنص - أى حامة س ولا بد 
أن يصحيها تغير فى للريد . والإرادة حركة فى مادة 4 أما المقول لافارقة 
فلا تصدر عنما إرادة قط ؛ ولهذا قإن الله يتعقل عخلوقاته تنلا لا عتالطه تزوع ١‏ 
وهو عل ذاته ۽ ويل الخلوق الأول اذى عدر عنه أوعو يعم :م يقول 
ان سينا » السكليات ء أعنى أجتاس الأشياء وأتواعها الأزلية©؟ . 

)١(‏ تہافت س ¥ 2 20 76ل 


(۲) التهاقت س ٤۷ — ٤٦‏ > وانظر هامش س ٣٣١‏ عا تقدم ‏ 
(؟) اشر الپافت س ۱۱۹ س ۱۲۰ :و س لاون س بروج مادم . 


9 
أما عند الغزال قف رادة تدعة هی مدي مغاته لقدعة . رازا قم 
اتل الأخلاق والإشيات » سير على مقع راه ف أن انبل عم م 5 
ذخ راد ٤ ٤‏ ولكته EET 3 r‏ رل م ئی لا ا 


لرل بإراة ية ل يتنا سا ا ادحاتي رل E‏ 
بري أن موضوعات المرفة للتمددة وحلاقاتب: التدرعة .ذات المارف 6 بل شحور 
الإنسان بذاته > أعنى عله يأنه مل »كل هذه إذا اعتيرياها بذاتها - تذهب 
إلى غير نباية ؟ فلا بد من فمل إرادى يضم لها نهاية . 

و عل إرادى أصيل ف ثوجيه الإنسان لانتباهه » أو تأمله لذاته مكذلك 
المم الإلمى نقسه ينتهى فى جملته بښسل إرادى أزلى أصيل ء قالت افلامفة : إن 
الله يريد العام لأنه يمل أنه الأحسن ؛ والقزالى يقركر > لاا لم > أن الله يم 
المالم » لأنه ريده ء ويعامه بإرادته إياه . 

وإذاكان الله قد أراد خلق الام » وله » قهل يمرب عن عله مثقلٌ” 
ذرة فما خلق ؟ وكا أن إرادته الأزلية عله +جيم للوجودات المزئية . قله الأزلى 
عیط بها جيم 5 من غير أن يكون هذا ماقا لوحدة ذاته » وإذن لاله 2 ی 
بالزلیات 29 5 

»0 لان الل شرط ف الإرادة ء فلا إرادة إلا بعد عل بالراد . انظر تهافت سى 15 > 
5ه وعامش س 924٠‏ ما تقدم . 

(؟) قحب بض النلاسفة إلى أن الت لا يمل إلا هه » وأنه لا بل الجزئيات النقسمة 
باتقسام الزماق إلى ما کان وما يكون وما ع وكائن ؟ أما اين سينا ققد قال إته يملل الأشياء كلها 
عشاءطلياً لا يدال تحت الزمال ولا مختلب ياخحلاقه 4 واقة يمم الأشياء بعلم كلى » فيلر الإقسان 


الطاق ومواسه » آما ما يتميز يه شخس عن شخس فهو من شأن المس لا من شن اقل . 
وما نى القلاسقة عن الت الم بالجزئيات ء لأنها تتغير ؟ ؟ ولو كان يلها لتنير عليه , لآن الل 


۳ 


وإذا اعترض ممقرض بأن القول بالمناية الإلمية يجمل كل موجود جى 
واج ء أجاب الفزالى يشل ما أجاب به « القديس أوقسطين ». من أن الم 
الشیء قبل وقوعه لا يفترق عن العم به بسد وقوعه » أى آناعل الله منزه عن 
اعتبارات الرّمان . 

ولنا هنا أن نتساءل : أل يضم الغزالى محدوث الما الدى أراد إثياته » 
و بإرادة الإنان فى أقماله ء هذه الإرادة التى انخذها أساس) لاستنياطه لم يتنازل 


حت عابم للمسلوم ء فإذا تقر العلوم تغير العم » وكان اليارى” علا للحوادت . يوافق الغزالى الفلاسقة 
فى غرضهم ؟ وهو نئ التي فى القدع 4 ولكنه برى أن كلامهم يؤدى إلى أن الملول الأول 
أشرف من الواجب » لأنه يمقل ذاته وميدآه ومطولاته الثلائة » وأنهم مجملون الأول فى رتبة 
كون غيره » وقول تهر : « ققد اتتعي مهم التمسق ف التعظم إلى أن لاوا كل مايفهم 
من التلمة ‏ وقر بوا اله من حال الميت اقنى لا شير له ما يعبرى فى المالمء إلا أنه فارق اميت ق 
شعوره بنفسه فقط > وحكذا يمل الله بالزائتين عن سييله » . أما عند النزالى ظافة يمل الأشياء 
لها يع أحوالها > بم واحد > لا يتخي يمدوث المزش ووجوده وقتاله » وو عل بأنه 
سيكون ء وهو ينه عل يوجوده » وعل بانقضائه . أما اختلاف ألحوال الل > فعى انات 
لا توجب تيلا فى قات الل والعالم » کا أن تقير وشم شخس بالقسية أآخر لايوجب تنيراً ف 
الثابث ۲ وحکتا يتبنى أن نهم الأمى قبا يتلق صلم اله > ولا يسل التزالى بأن إثبات الملل 
بعىء الآن وبانقضاته بعد ذلك يحدث تتيراً فى الل » ويقول : لر أن الله خلق ذا لما قوم 
زيد غدا عند طاوع العم ء وأدام هذا الم » ولم خا غيره ولا غقل عته » لكش تاتسل 
بقدومه عتد طاو الشمس بالل السابق £ بل اول النزافى أن يام الفلاسفة القول بالاختلاف 
فى فات اليارى » لأنهم هلوا إند يل كلبات الأعياء » مم أنها عختلقة كالميوان الطلق والجام 
للطلق » ورغم ذا لوا إن الملل واحداء ثم امم : آى الأمرين يمد استعاكة : إماطة الملل 
الواحد يعىء تنقسم أحواله إلى الاضى والآن وللستهيل » آم إساطته بأجئاس وأنواع مختلفة ؟ 
وعو بسر أن التباعد ين الأجناس والآنوام أشد من الاختلاف بين أحوال الفىء الواحد التقمم 
بانقسام الزمان . وإذا لم پو جب الأول تمدداً قكيف يوجبه الثاتى ؟ وإذق جوز أن أن يميط 
العلم الواحد بكل الأخياء فى الأزل والآبد . والتزالى مماولات » فوق هذا لإلزام الغلاسفة » بتاء 
على مذعيهم » ألهم بقولول بالاتیر فى راجب الوجوه ۔ ( تهافت س لال س ۲۴۳۸ )ل 


PEY 
عله مال » ألم يضح بهذا فی سبيل إقامة افدليل عل تإلك القدرة المطلقة » وى‎ 
الإرادة القدمة اخائقة ؟ هذا العالم ء عا الظلال والليالات والرسوم > کا لسمیه‎ 
. الغزالى » يتلاشى لإثبات إرادة ال“‎ 


3س ارومسايم 0 

والسألة الثالئة القى رد فيها الغزالى على الفلاسفة أقل شأ من السألتين 
للتقدمتيت من الوسيهة الفلسفية » وهى إفكار بسك الجا . 

عرى الفلاسقة أن اانقس وحدها ہی القى يستحيل علمها القناء » سواء أكانت 
بشخصها آم باعتبارها جزءاً من النقس الكلية ؛ أما المسد قآله إلى الناء . 
وقد أذت هذه الأثنينية من الوجية النظرية إلى مذهب خلق ينزح إلى الزهد » 
ولكن كان من السهل جد أن تناب فى الواقع مذهها إبلسي)؟ ؛ قأثارت 
شمور النزالى الخلق والدينى . وإذا كان على الجسد واجبات وتككاليف فيجب 
أن تكون ف حقوق وثواب أو عقاب . ولا يصح لنا أن نفكر جواز البمث » 
[ أوآن نعجب منه] ؛ لأت تعلق التقس جما ( الجديد ) ليس أب من 
تسا بهذا الجسم الترابى من قبل" » هذا تعلق الأخير الى قال به النلاسقة . 


)١(‏ أن رأى التزالى ف الال حو أنه حادث بد أن لم يكن > وحدوله عمل إرادة 
قدعة » وعذه الإرادة مى الى أحدئت العالم » وعى الى تعدمة إن أرادت . والتزالى » إذ أ ذكر 
قسل الطبيءة » ورد كل ما رقع قيها من حوادث إلى الإراحة الإلحية 2 إلى ياثب قوله ممدوثيها » 
تجرد المالم من خصائصه عتد الفلاسفة م وهي القدم واليقاء والفمل القاتى . 

(۷) تید هذه السأة مقملة » ولد آدة النلاسفة والرد عليها ف التهافت من 
س ۴E‏ ادولوم 

(*) انظر مثلا لتقف س م سدور 

(4) انظر كتاب الضتون به على غير آعله س ۲۲ طيعة مصر ۱۳١۹‏ ۵ . 


مو 
دن فكل فى سقتخذ ها بوم البسث جسداً جديداً يناسبها . والقس ير 
الإنسان على الحقيقة » [ والإنسان بضسه لا بيدته ] ؛ أما المادة التي متكون 
منها الأجساد فى الیو الآخر فلتكن أى مادة كانت”"؟ ‏ 


۷ہ مزظب الزالى الکہاعی د 

يتضح من هق الاراء لني أن مذعب النزال فى الكلام لم يلم ی 
تأثير النظر الفلسنى ؛ وقد انضم بالآراء الفلسفية » شعر بذاك أولم يشعر ؛ ومثله 
فى ذلك مثل آباء التكنيسة فى القرب ؟ وهذا يدع مادو الغرب مذهبه ر 
لوبلا" . وف المق أن مفحب الغزالى قبا يماق بذات الله وبالنقس الإنسانية 
تنج فيه عناص ركثيرة غريبة عن ميادئ الإسلام الأولى » ويمكن رڈها إلى 
الحسكة الوثنية من طريق علناء النصارى واليبود » ومن طر يتى فلاسفة الإسلام 
من يعدم . 

وغدد النزالى أن الله » رب المالين » ورب تخد » هو موجود » حى ؛ 
ولكن مذهي النزالى فى ذات الله أقرب إلى النازيه ماهو فى امتقاد مامة 
للسامين أو فى الذاهي الخافة لمذعب الستزلة . وا كد طرديق لعرفة الله هو أننا 


» قول النزاى : « وخاك (اليمث) ممكن بردها (التنفس) إلى بدن »ی يدن كان‎ )١( 
» ... من مادة اليدن الأول أو من فيه ء أو مادة استؤنف خلقها » فإنه هو بلفسه لا بيدله‎ 
, ) 954 تافت س‎ ( 
أن على إن بوسف بن فاشفين سی حرق‎ ) ١١4 (؟) اء ق یقات السبى ( ج 4 س‎ 
. لعب الفزالى > ا قيل ل انبا مشتملة على الفا .قة » لأته كان يكرهها‎ 
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يجي أن تنق عنه كل صقات الخلوقات . ول کن لیس ممتى هذا أنه معطل عن 
الصفات ء بل الاس على المكس من دع" . 


)١(‏ زعم الفلاسقة أن توعد البارى عم أن تلن هله الكترة جنيع وجوههاء» 
وهي : كثرة الاهسام السلى أو الوعمى يطريق الكية ؟ وكترة الاتقسام المقلى > لا ريق 
الع ¢ كاتقسام الم إل عيوى وصورة ؟ والكترة بالصفات ؟ والكترة المقلية الخاصلة 
يال ركيب من الجنس والنو ع ؟ والكثرة الى تلزم من جهة تفدير ماحية ووجود هذه الاهية . 

والفلاسفة » وإن وعفوا البارى بأه أول » ومبدا » وجوه ء وعقل » ومائل3 
ومعشوق » وجواد» فإلہم يزعمون أن كل ذا عيارة من ممتى واحد ء وآن الأساى زعا تكثر 
بإضافة شىء إليه » آو إضاقته إلى شىء : أو سلب شىء عثه ؟ والسلب والإشاءة لا بوجبان 
كثرة ( راجم تفسيرم لمقه السغات وغيرها عا يجملها جرد سلب أو إضافة ‏ ( تهاقت 
س ۴۳١ا‏ س 158 ) » وكتاك أتكروا ماذهب إليه التكلموك من وجود سفات زائدة 
على اققات » لأن إنباتها وجب كثرة فى القات » وأجازوا إطلاقها تورود العر ع بيا ء ولكتهم 
ر ونیا إلى ذات واحدة . 

وهنا جال اقارة معت الألوحية عند الفلاسقة وعند الفزالى ء فلم عند الأولين سيط ء 
حو وجود محش ء وليس 4 ماعية » ولا حقيقة يضاف الوجود إليها » يل عتمم أن الوجود 
الواجب له كللاهية ليرد . ودليلهم أنه لو كان له ماهية لكان الوجود مضا إليها ( کا يضاف 
وجود متلث فى الخارج إلى ماعيته فى المقل ء وهی آته شتكل عدود بثلاثة أشلاع ) وتاباً 
ها ء قيكون الوجود الواجب معاولا ؟ وحقيقته عندثم أنه وجب > وهو ماعيته . أما عند 
الفزالى فإن الله ذات » الها سفات قدعة مم كاته »> قاقات لا غتاج قى قوامما امنات »> 
والمنات عتاجة هاء « وكا أن ذات واجب الوجود قدم , لا ظعل له » قكذاك صقته قدعة 
ولا امل لها » ( تيافت س ١37‏ ) ؟ والصفة فى ذاته » وليست خاته كاتا بشيرء (س 11۸4 ) »2 
وهو يذهب إلى أن ق مآهية موجودة ء ووجودها مضاف إليها » ووجود للاعية لا يث 
الوحدة » وللاحية لاقكون سبباً الوجود الحادث » فكيف تكوق سياً الوجود القدم ؟ 
ويقول : « وجود بلا ماعية ولا حقيقة غير معقول ؟ وكا لا شقل عدا مسلا إلا بالإشافة 
إلى موجود يقدر عدمه » فلا تعقل وجوداً حيسلا إلا بالإضافة زلى حقيقة معيتة م لا سيا إذ1 
تين ذانا واحدة » فكيف يميت واحداً متسيزاً من غيراء بالمتى ولا حقيقة له ! فإن تنى الاعية تئ 
#يقة ‏ وإذا يت حقبقة الوجود لم يقل الوجود ء قكائهم قالوا موجود ولا موجود » حت 


.و 

وتعدد الصقات لا يناق وحدة اقذات 2 بل فى الأجسام ما مائل ذلك : 
فلا يمكن أن يكون الشىء أبيض وأسود فى وقت واحد ؛ ول کته قد يكون بارا 
a ol‏ . ولمكن يجب على الإنساوت. ء سينا يضيف لله صفات عا مما يضاف 
للإنان » أن يتبر ا ممنى أسجى من ممناها بالقسية للإنسان ومقار؟ 4 ؟ لأن الله 
عقل عض » وهواء فوق عله يكل شىء وقدرته على كل شىء » يتصف بأنه 


خی عض واه لا یمرب عنه شیء . 


تد وهو متناقش » ( تهاقت س ٩۹۷‏ س ۱۹۸ ) - وعند الغرالى آق الملاسفة » إذ أتكروا 
لقاهية » ظنوا أنهم ينزعون البارى » اتتعىكلامهم إلى النفى ابره » فإن تق الاعية ننى #حقيقة 
( س۸١۹٠‏ ) ؟ أما قول الفلاسقة إن حقيقته آله واجب الوجود ء فالفزال يقول ردا عليهم : 
لا ممنى الواجب إلا ننى الملة » وهو سلب لا قوم به حفينة” » ( 155 ) - 

يقول الغزالى إذن بأن لبارى ماعية وحقيقة + ورا يظى من عذا أن النزالى يقول بأن 
-ققة البارى ووجوده غير ٠اهيته‏ » ولكن اذى يبعد هذا الظن هو أن الغزالى يتكر 
الكليات على آنا ماحيات سقو » كا ذل الثلاسغة ( يأئها ماهيات وقائق بالنسبة لوجود 
آشهامها فى الخار ج , وهنا هو أساس الاين ين الوجود والاعية عند الفلاسغة ) . يقول 
الغزالى إن ات له ماهية وحقيقة عى أته متسقق وموجود عاهيته . وعدن > زادة في 
الإيشاح » أن تین رأى ازال فى الماتى الكلية : لا يلم الغرالى بالق الكل J ¥ «e‏ 
به الفلاسقة » عسى أنه سال فى القل , يل عند آنه « لا عل فى النقل إلا ما يمل فى المس» - 
ولكن المى لا يقعر على تفصيل ما عمل فبه » والمقل يقدر على ذلك » والعى» اذى فى المقل + 
وعو الى يحصل من نفصيل وليل ما أت من الم ء يبه لزت الخارجى ء إلا أنه 
يناسب الجرتى وأمثاله مناسبة واحدة » فيقال إنه كلى على هذا المنى : أى أن ق العقل صورة 
للسقول للمرد القى أدرك الس أولا 5 ونسية هذه السورة إلى سائر ماد للفرد الى أدركه 
المى يمد ذاك نسية واحدة » فإذا رأينا إلساناً حملت 4 صورة فى العقل ء فإذا رأينا إلساناً 
آخر م محدث سورة جديدة ء ولكن لو رأينا حيواتاً حسلت سورة جديدة » فالسورة الى 
تنطيع فى خيانا من العىء تمكون مثالا لكل فرد من أفراده ء « فقد ینن آله على 
بهذا امي » . 

قالقل يفسل المزى إلى عناصره قتعصل مته صورة لايتة تكون مثالا المفردات الأسخرى » 
وعقا لا يبت الكل القى هل به الفلاسفة ( تهاقت س .#8 س ٣٣۴۳‏ ) . 


Fo! 

وبقضل هذا الحضرر الى عن د كل شىء تكون الدنيا أقرب إلى الآخرة 
ما تصوره عادة - 

قنسن نرى هنا ايجاماً إلى تعزيه الات الإلمية ؛ ولسكن الث واللياة 
الآخرة يصبحان أقرب إلى الروحانية مما فى هذه الدنيا . واارأى افاس 
« التنوسطى » القائل بثلاثة أو أربعة عوالم يجمل مثل هذا الرأى تكن . فيناك 
عوالم بعضها فوق بعض : العالج الأرضى” الوس الذى يميش فيه الآدميون ؛ 
وعالم المقول السياوية ء ومته الهس الإتسانية ؟ وعالم اللائكة الى فوق 
السموات ؛ ثم ذات الله الذى هو الور الأسق والمقل ال كل . والفس 
السالمة التى أشرق فيها النور تمر ج من المالم الأدنى » وتجتاز السسوات » حت 
نشل بين بدی اله لأن حقيقتها روحانية » وجسدها فی التعاد روحالى أيضًا ۔ 

ومفتلف أقراد الإنسان بعضيم عن يم ض كا تختاق الموالم » وكا ممتلف 
سرانب التقوس ؟ فالنسان انی لم خاص من قيود الهس يجب عليه أن يكتقى 
بالقرآن والحديث » ولا يجوز أن يتجاوز نصوص اكاب ؛ ودراة الفقه عَذارء . 
Lf‏ الفلسقة فعى بالنسبة 4 سس قاتل ؛ ولا موز لمن لا يعرف السباحة أن يقرب 
من مزائق التنطوط7؟؟ . 

4١(‏ ردد الفزالى هذا المنى كثيراً فى كتابه « إلمام الوام من عل الكلام » » فيقول. 
إن ادظر المقلى فى أمور الدين محر عطي » يتيغى ألا يتزله العاى > وعلى العاى أن يتمسك 
ظاهر الكتاب والستة يلا تأويل ‏ وتأويل الماى إهبه خوض البحر تمن لا بحسن السباحة » 
وق حم الموام عند الغزالى : الأديب » والنحوى » والحدث ء والمفسر ء والفقيه والتكلم » 
وكل من لم يتجرد للم السياحة فى يحار العرقة » ويقصر عمرء عليه » بعد زهد وإخلاس وجمل 


بالسرع ؟ وينتعى النزالى إلى « أن أدلة القرآن مثل الغذاء ينتقم به كل إتسان » واد 
الد كين مثل الدواء ياشع يه لاد الئاس » ويدتضر به الأ كارون > . 


For 


ولكن لا بزال بوجد قوم يلقون بأنفهم فى البسر » لكى يتملموا 
السباسة ؛ وم بر بدون أن برتقوا بإعانهم إلى سرتية العم » فيسول وتوم فى 
الشك والسكفر ء وبرى التزالى أن الدواء الناجع لمؤلاء » هول اكلام » 
وما كتب فى الرد على القلاسفة . 

ولكن م قوم م فى الى سرتية مرن عراب اکال الإتسالن » 
وم يشاهدون حقيقة الما اأروحانى من غير نظر عقلى شاق ؟ بل بتور يقذفه الله 
فى قلويهم ؛ وهؤلاء م الأنبياء وأهل الكشف من الصوقية ؛ ويمكن أن ر 
النزالى واحداً منم . هم يشهدون الله فى كل شیء > يشهدونه وحدہ فى الكون . 
وف أنقسيم ؟ وم يشهدونه أحن تهود فى أنغسهم ء لأنها وإن لم تكن نظيرة 
الله فعى شبيبة به 4 فياه من تغبير شم لكل هذا المالم امارج ! فالأشياء الى 
مخيل إلينا نبا موجودة متحققة فى اتفارج صارت حالاً من أحوال النقس » 
أو صنة من عقاتما ؛ وهذه النفس تيلخ سعادتها المظمى » متى أحست بفنائها 
فى اله . فالأشياء كلها وَحدة يؤلف بينها الب . والمبودية التكاملة لله تسو على 
الوق من المتاب أو رجاء الثواب ء وتتجاوزها إلى مقام فيه تحب الق 
خالقها حبًا روحانيا . والإنسان الصالح الذى لم يكل طالب بالرضا والشكر ؛ 
أما الميد الكامل نهوفى مقام قوق الرضا والشكر » وعو يحب الله ویشکره 
راضياً » حتى فى هذه الحياة - 


۸ - الوصى والتهرية : 


يتبين ما تدم أنه توسجد ثلاث مراتب ف الإيمان أو ق اليقين : أرَهًا 
إمان المامة الستند إلى البر ء فالمامة يصدقون ما خيرم به أل الثقة »كأن 


عو 


"يقال لم د إن لات فى الدار ؟ وثائيها رة الشاء تى يتوصلون إلا 
بالاستدياط » فهم قد مموه يكلم » فاستنيطوا أنه فى اسار ؟ غير أنه توجد ستبة 
ثالثة عى يقين المارفين افذين يشهدون الق دون محاب م قد دلوا الدار 
ورأوا الرجل بأمينيم . 
وحمل النزالى الجر بة' شأنا كيرا فى کل ثىء » خلا لللتكلمين 
. والنلاسغة ؟ فإنهم بمسانيهم الكلية تميّفوا من حت المزئيات السددة للوجودة قى 
هذا السام الوس . ونحن إا صرف كينيات الأشياء الحسوبة » وعدد 
الكوا كب مثلا » بطريق النجر بة وحدها ء لا باستتباطلها من المانى الجردة 4 
وعفہ المعاتى أقل من أن یط بكل ما فى تفوستا من أحماق وما تبلنه من فاق 
وأحيا ب الله يتلقون علا لديا ان بعلم عليه الملماه الذين يعمد ون على الاستفياط 
العقلى 4 ولا يرتق إلى ذلك القام الرقيم فى الم إلا قلي جد من الناس وم فيه 
يلتقون بالرسل والأتبياء من جهيع الأزمنة ؛ ولك في انهم وجل من 
م أدنى منهم مسرتية فى للسرقة : 
ولكن كيف السبيل إلى معرفة روح انى هو أسعى من روحتا » والذى 
نحن فى حاية لمدايهه ؟ هذا سوال قد يتح على صخرت هکل مذعب ديق 
الصيقة لا يستطيع الاستغناء عن الوساطة الإنسانية [ بين الال والإنسان ] » 
إذا نظرنا إلى افدين بمنظار اقل الال . و إجابة النزالى عليه أي إجاية 


)١(‏ يستممل التزال هذا انظ كثيرا ع معرفة خواس الأحياء ا فى الطب » وعمنى 

مماهدة الانان ماق غه » وعمترتذوق المقائق بالق » وجمى نظر الأعس واستتاط المي . 

(۷) رعا يكرن قصد الولف أن يقول إل اتات الى تقول توسط إلأن ما بين 

الاس وبين خالقهم » كالإسلام واليوودية » يمسي هلما الإبابة على هفا الؤال ء لأن الواسطة < 
(؟؟ - قلقة) 


Tet 

لَه 4 فيو يتقد اعبقاد؟ جاز) أن أدلة المقل وحدّها لا تكقی لإثيات وة نى"» 
ويقول إننا إما ترف النى أو المارف الذى يتات علمه عن الله » لأن الله أعطانة 
وجا من خصائص البوة نشاهده فى نفوسنا » ولا محصل! اليقين بصحة نبوة 
شخس إلا ممسرفة أحواله » و بدجرية ما قلله فى العبادات وسرفة مياخ تأثيرها قى 
تصغية القلب . واعتقادي بأن القرآ كلام الله حقيقة » ليس يقيناً بأدلة نظر بة » 
يل هو يقين إقناعى . والمسزة وحدعا لا قتع بنيوة #ابى » ولكن الوح فى 
جلنه وممرقة أحوال البى؛ الذى ممه الناس وشخسية هذا النى » کل هذه 
تحدث ف الضوس التى قبها نموذج التبوة تأثيراً لا تملك 4 دق ؟ و إذا أنجذبته 
نفس بقوة .هنا التأثير تماقت عن دار الغرور وأقبات على ملوك الطريق 

للوصل إلى ا ۔ 


تح بسر مئلنا » ويصمب أن فلم لبط كانة لممتازة بالقية لن . آما التسرافية وقبها الواسطة 
اله فى صورة البسر #الآمر فيها آسهل قى تفاره . ولكن فا سمب إثبات ليوة فى فا حو 
أعظم مها آمب 5 

)١(‏ قول القزالی[ن کل إدراك من‌الإدرا کات داق ليعلام به الإكمانطى مال ناا وجودات»ه 
وكا أن العقل لور من أطوار الإلسات يدرك به آنواما من المقولات لا تدركيا المواس » 
«النبوة طور يدرك فيه الإنان اليب + وأمورآ لا يدركها المقل »> وقد يدرك الإنان فى تومه 
ما سيكون من الغيب إما سرياً أو فى كدوة مثال يكشف عنه النسبير » وهذًا أموذج من النبوة 
هم الإعماق 4 أما ما عدا مقا من واس النبوة فَإنما يدرك باقوق من ساوك طريق التصوف » 
فالإكمان يدرك بض خوامی النيوة بأ عوذج فيه وهو الومء ما إن كان انى خاصية ليس الارنان 
المادى منها عوذج فلا يمكته فهمها » فكيف بمكن تصديقها ؟ ولا سبيل إلى ذلك بشضاعة 
اللقل . وف أوائل طريق” التسوف يمسل فى نفس الإنان أموفج يژتيه نوما من اقوق 
يكنى لإعانه يأل النبوة . أما الاستقان بتبوة شخس معين فهو لا يكون إلا عشاهدة أحواله ۾ 
أو سرقتها بالنوائر ؛ مد ممرفة حال الأنباء من كثرة النغلر فى الفرآن والآخيار . وإذا 
جرب الإتان مايقو التي ى العبادات ؛ وعرف تأثيره فى تصقية القلب » ورأى مدق أقواله , کد 


ينانا 


5 - رة ما : 

ولا ريب أن الغزالى أتجب شخصية فى تاريخ الإسلام ؛ ومذعبه صورة 
لشخصيته . زهد الغزالى فى محاولة تدهم هذا العالم أو حب الدتيا » ولكنه أدرك 
للسألة الدينية أعمق ما أدركها فلاسفة عصره . فق دكان هؤلاء النلاسنة عقلمين 
فى متهم » شأن أسلانهم اليونان » فامعبروا أن مقررات الدين رة للقوة 
المتخيّلة أو الوم من جانب الشارع » بل رة هواء ؟ ورأوا آن دين التدينين 
إما انقياد وطاعة عياء [ عند البعض ] أوهو رب من المرفة » فيه حقائق 
أدنى مرتبة من سقائق الفلسغة [ عند البسض الأخر] . 

يعارض الغرّالى هذا الرأى بأن يبن أن الدين ذوق ونجربة من جانب القلب 
والروح » ولوس تجرد أحتكام شرعية أو عفائد تلق » بل هوأ كثرمن ذلك ؟ 
هو شىء مته امتديق بروحة إا حا . : 

ولا بحس كل إنسان بروحه ما بحس به الغزالى . والدين لا يستطيعون 
متابسته إذ يسر ج » على أجنسة التصوف » فى مدار ج السالكين متخطياً حدود 


بت حصل له الليقين بالتبوة ؟ « فن ذلك الطريق فاطلب اليقين بالنبوة » لا من فلي العصا ميا 
وشق القمر » فإن ذلك إذا نظرت إليه وحده ء ولم تنضم اله القرائن الكتية الخارجة عن 
المصر ء ريما ظتنت أنه سجر ويل > ( ملقد س 4« س ۷1) . وراجم رأى التزالق 
فى النبوة ا يبينه قى كانه « القسطاس المستقم » وهو فى عقا الكتاب يبي د طريق 
اللارقين » اين يتظرون فبا فى الو من حقيقة وما يأقى يه من منهج لإخرؤكها ثم يملبقو 
هذا الهج امرفة الحقيقة بوجه عام فإذا وساوا من ذلك إل معرفة الق بوجة عام عرفوا أن 
الوسی حق وأ صاحيه فى حق . 


دوع 


العارف القى يكن اكتسابها بالتحصيل المادى » لا عيص لم عن الإقرار أن 

محاولاته فى الوصول إلى الله » مهما کان قيها من منامية فى ميادين الجهول » 

ليست أل شأ قى ارخ المقل الإنسانى من مسالاك فلاسفة عصرء ؛ ون بدت 

هقء السالك أدنى إلى اليقين ؛ لأن أسمابها إنما ساروا فى بلاد قد كشفها خیرم 
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» عاولت فيا تقدم أن أفصل اللسائل الفلفية الق تمر نا لاؤاب يمى التغصيل‎ )١( 
ولكن نت بعد هذا سائل فى رد امزال على الفلاسفة » لم يقناوها ااؤلف 2 ويستطيم‎ 
» القارى' أن برحم اليا فى كتابه التهامت ؟ و..قى أيضاً يان القيمة القلفية لكاب الغزالى‎ 
بد مت ردان رحد عليه ؛ وكذاك بيان موقف الفزالى بين الدرن والفليفة يمد دراسة‎ 
آذرى له ورسائل ھی فيبا متحى الفلاسةة »> ويضاف إلى هذا مث فى مدى قية الببل‎ تادلؤ٠‎ 
 مالسإلا فى «دعبه ومدى اكان ارده على الفلاسقة من لر فى حياة الفلسفة فى‎ 


يننا 
۔_ أصحاب المقتصرات الجامعة 

r ملت‎ - ١ 

لوأننا تكتب تار عن لطرق الصلم عمد الآم الإسلامية » لكان يتحتم 
عاينا آن تجمل لهذا للوضوع مكانا | كبر ما سانا 4 فى هذا الكتاب » قلابد 
لعا آن نتناوله بإيجاز فى هذا للقام . 

كثيراً ما يقال إن النزالى قضى على الفاسنة فى الشرق تضاء مرا » 
لمم لما بده قئمة ؟ ولكن هذا زعم خاطى' لا يدل على عل بالتار يخ م 
ولا على نهم لتائق الأمور . فقد بلغ دد أسانذة الفلسقة وطلابها فى 
اشرق يمد عصر الغزالى مثات ء بل ألوفا . وکا أن علاء التوحيد وا 
.متسكين بأدتهم الجدلية الكلامية يؤيدون بها القائد ء قكذلك لم يكن 
علماء النقه أفل نشبا يهدقيقاتهم وتفر يماتهم ؛ ودخل فى الثقافة العامة قدي من 
الآراء الفلسقية . 

نم ءلم تستطع الفلسقة أن تحرز لنفسها للسكان الأول » ولم يعبت ها أن 
مقطا بالتقدير الذى كانت تهمتم به من قبل . ويُروى فى سكاية من حكايات 
المرب أن أحد الفلاسفة وقع سجينا » فأراد ريل أن يشاريه ويترقه » فآ . 
لأى عمل تملح ؟ فأجاب : أصلح لأن أ کون رك مالي . ولا بد لفلسغة من 
الحرية » ولسكن أبن كانت هذه الحرية فى الشرق ؟ كان الللاص والتحرر من 
أعياء المياة للادية » وكذاك حر ية البسث لأجل البحث ء يتضاءلان باستمرار 
فى البلاد التى استأئر بالأص فيها سکام غير مسقريرين ء لميكونوا أهلا لأن 


Fon 

موا حربة الفكرء و يكفلوها لأعابها - وكان الفلاسفة عرضة للاضطهاد فى بلاد 
كثيرة » وذلك لأسهم اعتبروا خطرا على الدين والدولة . 

على أن هذه اخالة لم تكن سوى علامة من علامات الاتملال والبدحور 
العام فى الحضارة . ورتم أن رعالة الغرب فى القرن الثانى عشر الميلاذى ( السادس 
من المجرة ) أشادوا بدح حضارة الشرق » فإن هذه الحضارة كانت فى سال 
هيوط ؛ إذا قبست بماكانت عليه فى المصور السابقة » وم يستطظم أحد أن يزيد 
شيت فى آبة ناحية من نواسى المياة على ما بلغه التقدمون » لأن امقول كانت 
من الضمف بحيث مجنت عن ذلك وركدت حركة الإنتاج المفى » ولم يكن 
للؤلنين الكثيربن اين جاءوا فى القرون التالية من الفضل سوى حسر 
الاختيار من كتب المتقدمين » وانتمى أ النظر يات النقهية والسكلامية بظهور 
التصوف . وكذلك النلسنة ؛ فل يشر أحد » بعد الرئيس ابن سينا » أن عليه أن. 
انی بآزاء مبقكرة . وجاء عصر الختصرات والشروح والخواشى والتعايقات . 
وفى مثل هذا كان الملماء يقضون وقنهم فى الدارس . أما عامة لاؤمنين فام 
أغذرا ينقادون لشيو ح الطرق الصوقية شيا فشي . 


؟ س التفاف: الفلسقي : 

كان أ كير ما أغذته الثقافة العامة من الملوم الممهّدة ا#فاسفة شيا قليلا من 
الرياضيات ونموها » وكان ذلك فى المادة » مسائل أولية جداً . واتتبس آهل 
فرق الصوفية أجزاء كثيرة من المسككة الفيثاغور بة والأعلاطونية ؛ و إنما أخذوا 
بها لكى تفيدم فى تأبيد الاعتقاد فى الأولياء وفى اعفوارق » وتزيّنت منها 


Fe 


« ثيوصوفية » (رتامەو0ع طا تجدبة مُلقَفة من متلق الآراء » ثم إن 
ساب هذه التزعة اعتبروا أرسطو من آساتيذم ممتمدين س يطبيعة الحال س 
على كتب متحولة نسيت إليه ؛ وقد جملوه من تلاميذ أغاثاذعون وعرمس ‏ 

أما أهل المقول اأنزنة فإنهم ازموا مذعب أرسطوق الأمور التى وافقت 
آراءم اتخاصة أو تمشت مع عقيدة أعل السنة ؛ وأخة أغليهم بمذعب ابن سينا » 
ولم برجم إلى الفارابى » أو محاول الم بينه و بين ابن سينا إلا قلياون . وكقلك 
قلت عناية الناس بمباحث الطييمة وما بمد الطبيمة » وزادت عنايتهم بالأخلاق 
.والسياسة ؛ أما التطق فهو الل الوحيد الذى كان يدوسه اليح ء إذ كان من اليسير 
آن يوسم فى القالب الدرسی وضما بيدا ؛ وكان النماق الصورى أداة يستطيع أن 
ينتقع بها كل متم . وكل شىء عكن اليرمنة عليه بطريق الدطق » وحتى لو تیان 
الإنسان بطلانَ دليل ما » لوجد عن ذلك هزاء فى أن الداول لا بيطل » ققد 
يكون سیا » و إن كان الدليل لم يوضم على الوجه المسحیح . 


(1) تال هذه الكلمة ء كا يخذ من نركيبها ( مساها اة الإلهية ) لى رع من 
الفكر الى القلسنى يدعى اعاب معرقة خاصة باقات الإمية ٤‏ ويقولون أحياناً إن هذه المرفة 
تتيجة اسل قوة على أو لوی نارق امادة ۔ وآسياناً لا يقال إلها تیجة وی > ايل إتها عق 
حكئة نظرية لأسمايها - وعلى آن « الليوسوفين » يبتدثون. بالكلام قى الذات الإلحية + 
ويحاواون مايل حذا العام , عام التلواهى » به قعل قى فى النات الإلمية سيا . 

(؟) كانت أدلة التقدمين من التكلمين عوقف على إثبات سائل ومقددات ء ثل ]آئات 
الجموعر الفرد » والخلاء » وآن المرض لا يقوم بإلمرنى » ونه لا ميت زمانين . وجل التكامون 
كاثاتلاتى » هذه للسائل تبما #عقائد الإعانية فى وجوب اعتقادها » لوقف أدلهم علبها » 
ولآنہم كانوا يستقدون أن يطلان الدليل بوذت يبعللان الدلرل . ولكن باء يمد البأقلانى قوم 
محموا هذه للسائل والقدمات ءخالفوا التكثير متها بالبراهين » وخالفوا ما كان يذحب إليه 
اللقدمون من أن بطلا الاليل ببطل الدلول » فسميت علويقتهم طريقة للتآخرين . وأول من 
كتب فى طريقة اكلام على هذا المسحى الإمام النزالى وتبمه الإمام ابن الخطيب - 


م 


وقد جمل أبوعبد الله الفوارزىى » فى أواخر القرن الرابع المجرى ء نع 
مكاناً فى كتابه الام أ كيرا جمل ااطبيمة أو للإلميات . وعدث مث 
هذا فىكثير من لأوسوعات والسكتب الجاممة التى كعيها الملناء بعد لك . ثم إن 
علماء التوحيد صاروا يقدمون لذاحبيم بياث منطقية وأقوال فيا يى اليوم 
بقظرربة لأعرفة > جرت عادتهم فبها على الإشادة بالمل . ومنذ القرن الادس 
المحرى ظير ت كه بكثيرة عايلت منطق أرسطو عل ترتيب جديد ؛ ولنقتصر 
فى هذا للقام على ذكر مؤلفات الأببرى ( ٣٦ہ‏ م - ۱۷۹٤‏ م ) الذى وضع 
ملخميا للنط كله بسنوان « إساغوج » بسا مثالا الكتب الت كانت 
متداولة بين المتملمين » واققی شرحها الملماء مرارا » وكذفك مؤلفات القزو ينی( 
( التوق عام ۷ھ ۱۷۷۹ م) . 

ولا تزال عختصرات القرتهن السايع والثامن ليجرة متسل إلى يومنا هف 
فىالجاممة الأزحرية بالقاهزةء وعى أ كبر محهد إسلاى فى لالم ؛ وتتطيق على عدم 
الجامعة عبارة طالما انظبقت علينا» وعى : «أن يبدا الإنسان بدراسة المنطق 0" » . 
ولا حاجة بتا إلى بيان أن ذلك لم يثمر أحسن مما أثمر عندتا . و يمد الطلاب إذة 
فى حراسة قواعد المنطق التى أ كتشنيا اقلاسفة القدماء » وهم بذقك لا يتمذون 
حدود الشريعة ؛ ولكتهم إذ ينملون ذلك يسخرون من أولئك اففلاسغة ومن 
متكلى اسز « الذين كانوا يؤمنون بالمقل » قيعتمدون عليه . 

.. ارما يقس د كتاب الموارزيى السمى مفاتيح العاوم‎ )١( 

(۲) هو آتير الي مقشل بن عمر الأببرى » وله عدا الايساغوجى » كتاب هداية 
المكة ويعمل النطق والطبييات والإغليات - 

(©) هو بم الدين على بن حمر التزويقى الكاتى ء صاحب الرساة الدمسية قى 


الفواعد النملقية . 
(14) رده جوته ف « فاوست » هذه العيارة ‏ 


5 الفلسفة ق ا مغرب 
5 واصكيرها 

: عصر بی مي‎ - ١ 

يقكوتن العام الإسلامى فى الغرب من : مال غرب أفريقية » ومن إسبانها. 
وصقلية . خأما أفريقية فشأنها ثانوى » وآما صقلية فعى تدحو تمو إسبانها » 
وسرعان ما استولى علا النورمانديون القين جاءوها من جدوب إيطاليا . وأول. 
ما يعنينا هو أن تكم عر إسيانيا الإسلامية أو الأندلس » نذلك أقرب 
إل غوضنا . 

كانت حضارة الشرق تنتقل إلى الأندلس » انها مسرحية تمشل المرة 
الثانية . وكا أن التزاوج وقع فى الشرق بين المرب والأماجم » نفد وقع قى المخرب 
ينهم وبين الإسبان ؛ وكان فى المشرق الترك والتتر » أما فى لأغرب قتجد بر بر 
مال أفر يقية يستعماون دات قوّنهم الغليظة فى تقو بض بداء الثقاقة الرفيعة . 

و بعد أن سقطت دول بنى أمية فى الغام ( ۱۴١۴‏ مولام ) + فر أحد 
أسراء البيت الأموى » وهو عبد الرحمن بن معاوية » إلى الأندلس » واستطاع, 
أن يكافح حتى أصبح أميراً لقرطبة وللأندل سكلها . وظلت هذه السيادة الأموية 
أ كثر من قرنين ونصف كرن . و بمد هد ملوك الطوائف القصير الأجل » بلقت 
سيادة الامو بين ذروءً مجدها فى عيد عبد الرحمن الثالث ( ۴۰۰ س مم م د 


۲ اوم ) » وهو أول من لقب ننه بلقب « خايفة » » وفى عهد ابه 


TY 


احم الثاتى ( .وم دحوم ماد 0 ٠‏ وكان القرن الرابم 
فى الأندلس بضاعی القون الثالث فى اأشرة ؟ وف كلجا بلنت الضارة لقا 
والءقلية اوج رتا ؛ وتستطيع أن تقول ا فى النر ب كانت 1 كثر 
رة » وأ كثر اتفاقا مع بيثتها مما كانت فى الشرق ؛ و إذا كان سما ما يقال من 
أن البحوث النظر ية ندل على ضمف قوة الإنتاج أو على ركودها» فق دكات 
الحضارة فى لغرب أ كثر إنتاجا منها فى للشرق . فلم يكن فى لغرب من العلماء 
ولا من الفلاسفة بقدر ما كان فى الشرق ؛ ونستطيع أن نقول بالإرجال إن المياة 
العقلية كانت فى الغرب أبسط فى صورته! » و إن طبقات الثقافة القددمة كانت 
آفل تنوعاً : ركان فى الأندلس » إلى جانب السلين » يهود ونصارى أخذواء 
فى عيد عبد اار جن الثالث » يتصيب ف الثقافة الطبوعة بالطايع العر فى ؛ فأما 
أتباع زرادشت أو مقكرو الصاتم فريك منهم فى المثرب أحد » وتكاد 
اتقسامات المشرق وخلافاته تكون غير مسروفة فى الغرب . ولم يدل فى الأندلى 
إلا مذعب ققعى واحد » مو قربا مالک - ول يكن فيها ماھ 
يسكرون بذعبيم الكلاتى سلام افدين7” . على أن شمراء الأندلس كانوا 
يذ كرون فى قصائدم أمورا ثلاثة : الجر » وللرأة ‏ والنناء ؛ أما التنكير الإباجى 
الماجن من جهة » وأما « الليوصوفية » والزهد الكثيب من جهة أخرى 
فکان يندر أن يمير عنهما آحد ۔ ٠‏ 

وكان المغرب يحتسد فى حضارته المقلية على المشرق وجه عام . ومنذ القرن 
الماشر الميلادى » أعنى الرابم ا مجرى © شرع اناس ,راون من الأندلس إلى 
)١1( -‏ على أن مذعب الشاضى وغيره دخل سد فلات » لكنه لم يكن الذحب اساد . 

(*) کان عتاك أفراد من الملماء يرون رای المتزلة » کلم کارا قليلين 7 


nr 


المشرق طلبا الم » فسكانوا عرون بمصر » ويحاوزوتها » حتی بیانوا أقامى يلاد 
القرس » ليحضروا دروس الملناء الشهورين . وكانت حاجة أهل الأندلس 
إلى التثقيث يمذب إلا كثيراً من علاء الشرق الآين لا يجدون علا فى 
آوطانهم . وقوق هذا آم الگ الثائى باستنساح الكتب فى جيم يلاد 
الشرق » ليزود بها مكتيته التى تيقال إن عدد الكتب فبا كان يزيد على 
<۰۔ ر۰ كتاب . 

كانت عناية أهل الغرب عحصورة فى الرياضيات وام الليبى والسجم 
والطب » كا کان الحال فى المشرق فى أول الأ ۔ وكان الئاس يدرسون الشعر 
والتارييخ والجثرافيا بشنف عظلم ؛ ولم تكن موجة الغاسف الأجوف قد أقدت 
عقول أهل الغرب ؛ غَينا حضر عبد الله بن مسررة القرطى إلى يلاد الأندلس فى 
عهد عبد الرمن الثالك » حمل الفاسفة الطبيمية ء أحرقت كته مام عينيه . 


۲ ب القرىه الاس : 

وى عام ٤٤۴‏ ه ( = ٠١١۴‏ م ) خرب البربر مديدة قرطية » بعد أن 
كانت « زينة الدنيا » ؛ واعحلت دولة يى آمية إلى دول الطوائف . ولكنيا 
ازدهرت مر أخرى أثناء القرن اللحامن المجرى » وهو المصر الذجى 
للأندلى ؛ ققد ازدهى فيه القن والشعر فى قصور الأمراء فى طف الان »> 
وطفيا طغيان قو يا فوق أنقاض الْجد القديم . “م تهذبت الفنون» وبدأت الحمكة 
تدخل فى الشمر » وزادت دقة التفكير الملى ؛ ولكن أهل الغرب كاتوا 
ما يزالون يستمدون غذاءم القلى من المشرق . ثم دخات القاسفةٌ الطبيمية فى 
الأنداس » وكيب إخوان اغا ء ومتطق أسماب أنى سلبان السجهانى . وق 


۳"4 

آخر القرن اللسامنى نمس تأثير مؤلفات الناراهى أيضا ؛ وى هذا القرن أبضا 
عرف « تاتون » ابن سيدا فى الطب . ” 

أما بوا كير التقكير الفاسنى فأ كثر ما تجدها عند علماء النهود الكثير ين . 
وقد آرت فلسفةٌ الشرق اللبيية تأثیاً غو با فر بدا فى بابه » فی تشکیر ابن جبرول 
الذى يسميه السكيّاب النصاري أفنسبرول (اهبطععمعبق) . وتأثر ياخيا بن پاقودا 
بإخوانالصفا . بل جد أشمار المهود الدينية تتأئر بالحركة الفا فية ؛ وهذ, الأشمار 
تتحدث لا عن الأمة البهودية الى تبحث عن إلها » بل هى لسان حال النفس 
الق ”ريد العروج إلى العالم المقلى : 

وقدظل عدد الذين تعمقوا فى دراس ة الفلسفة بين اللذين قليلا جدا » 
لي بالأندلى أسائذة ياعف حولم علائقة"كبيرة من الطلاب » وكان يدر أن 
تتام الجالس العلمية التى تدور فيها مناقثات فى مواضيع فلسقية » فلا بد أن 
المكر المستل كان يشعر حداك بوسشة ووحدة كبيرة . وقد تكونت القلسفة فى 
اقرب » كا تكوانت ف المشرق ؛ فى تفوس أفراد حركتهم الرغيةٌ إلبها ؟ غير 
أنها كانت فى ا لغرب مم أفراد متفرقين لا تر يطهم مجالس » وكانت فوق هذا 
أبعد عن عقيدة الجهور . وكان بوجد فى المشرق درجات كثيرة متوسطة بين 
المقيدة الدينية وبين الم » أعتى بين عامة المؤمنين و بين الفلاسفة - ولذقك 
كانت مشكلة المفكر افر إزاء الدولة وإزاء الجهور للتسصب الضيّق المة 
أ كثرحذة فى اللقرب منها فى امشرق ‏ 


Fe 


؟ این باج 
١‏ - رود اطرابطين : 


لما وه آبو بكر مد بن عي بنالصائخ » اأعروف بان باجة فى سرقسطة 
عراب نهاية القرن اعلامس المجرى » كانت مملسكة الأندنس الزاهرة على وشك 


() يمد التاری» ترجة ابن باجة » ومکاخه بين قكرى عصرم » ومؤّلفانه » ق الجزء 
الثاتى من طبقات الأطباء لابن أبى أسهيمة » ومن وقيات الأعيان » وف آخيار المسكناء س 
١ ٩‏ وق اللزء الرابم من تح الطيب ء طيع مصر س ٠٠١‏ والصفحات التالية . وانظر 
ماكتب عنه فى دائرة للمارف الإسلامية . على آنه ليس بين أيديتا كتب كثيرة لابن ياية - 
.ورا موك (383-84,386 دع وسداغد ,مس ) أن من كع ابن اجة الق لم مها وال 
ذكرها ابن ملقيل ( ف کتابه حى بن يقظان ) كتباً فى النعاق عخعلوعاة فى مكتبة الأسكوريال 4 
وق آخرها ما يدل على أن ابن باجة عو الذىكتب هذا الحطوط بده وأمه بوم 4 شوال 
عام ۷ م . ولان باجة رسالة تسى رساك الوحام 4 وقد عرجت إلى اليرية فى أوائل 
القرق الرايع مقر ( مويك عامش س ۳۸۹ ) وفيا آراء عن الحرةك الأول ف الإلسان » 
وعو أصل الفكر ء وعن الغاية المقيقية من وجوه الإلسان ومن الم » وهى القرب من الله » 
والاتصال بالعقل الال الذى يعيش منه » ويشيف الؤلب إلى هتا كلات قلي من النفس 
الإساتية » وح ى كامات ق قاية الفدوض » ولا بن بأجة فى هذا الكتاب » و كعب أخرى 
آراء فى اماد النفوس ء أخذ بها اين رشد بعده ؟ وكان مةه الآراء من الأثر عند الفرق 
السيسية ما جل الفديى توماس وآلرت الا كر يؤلفان كتياً حاسة لأعلاها - وتسى هته 
الرسالة برسالكة الوداع ء لآن للؤلف كان على وشك سفر طويل »> فكتها لصديق من 
أسدوئه , ليترك له آراءه إذا قدر لما آلا اتيا ء ونجد فى حذه الرسالة ترعة واخة إلى ت#رير 
قيمة العرفة والنظر الفلنى ؟ فهو يتير آنا وحدعا يؤحان بالإفسان إلى مسرفة الطبيعة » 
وبوسلانه » عمونة من فوق » إلى مسرقة تفسه ء والى الاتمال بالنقل القمال ‏ وابن ياجة يعيب 
الغزالى زاعماً أله مدع تفه وخدع الناس حين ال فى كتاب النقق 1نه بالحاوة يتكعف 
لاسا الال االى ء ويرى الأسور الإللية خياد فة كبيرة - 
(؟) هكذا بتعديد الم » انظر ابن خلكان ج ۲ س اه ؟ وقح الطيب ج + 
سس ۲۰٣‏ . 


۳ 
الانملال إلى دو يلات صغيرة ؛ وكان ہد دھا من الشمال فرسان التصارى الذبن 
كانوا أقل من المرب ثقافة » ولكنهم كانوا شجماتا أقوياء . غير أن أسرة 
لمرابطين البربرية جاءت لإنقاة البلاد ؟ ولم يكن للرابطون أ كثر تمسكا بالدين 
غسب » بل أ كثر حتكة وأحذق أيضا بأساليب السياسة من أسر الأندلس 
الذي ن كانوا قد اتسوا فى القرف . ولاح إذ ذاك أن زمن النقافة الرفيعة والبحث. 
الح قد انقفى » وان يعود ؟ فلم يكن جر على الظهور قى الناس إلا آهل اللديث 
للتشددور:_. ء أما الفلاسقة فقد كانوا عرضة للاضطياد أو القتل » إقاا م 

جاھہوا پارام - 

۲~ ھیاۃ ابن یام : 

غير أن السادة غير التحضر ين لم بزعاتهم ؟ وذلك أنهم يحبون أن يقشرتبوا 
ثقافة الأم التى مخضموتها » ولو تشب سطحيا » قتجد آبا بكر بن لرراھی س 
صهر على" الأمير المرابط ء وكان سكا لسرقسطة مدة من الزمان » يتخذ ابن باجّة 
جلسا له ووزيراً » ما أوغر صدور السا كر والفقهاء“ . وكان ابن باجّة عاذ6 
العلوم الرياضية » ولا سيا الك وللوسيق ء والطب أيتا » نظرا وملا ؛ 
وقد اشتغل بالمتطق والفاسفة الطبيسية وما بعى الطبيعة . ولسكن المتمصيين كانوا 
يقسيون ابن باجة إلى الرذائل وضمف الإعان ‏ . 

)١(‏ قلاتد العقيان قفتح بن خاوان عة ولاق ۱۷۲۸۳ ۸ ص ۳۰۳ ل 

(9) ذ کر اين ملل ق قصة حى بن خظلان أن ابن ياجة كان اقب الذحن ء ميمح النظر ء 
صادق الروبة 6 غير أنه شغلته افيا حى اخترمته للنية ؟ وبدير إلى آنه كان عب للال ويتصرف 


فى وجوه اليل فى اكتام » سق شل ذاك عن [ئام عمثه فى الفلدفة . على أنه كانت بين 
ابن باجة وبين الفتحبن ايان عداوةشديدة » والفعم ذ كر ابزياجة فى كتابقلائد العقيان » = 
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ولا نعرف عن حباة ابن باجة إلا أنه كان فى أشبيلية عام “زمه 
( 911 م) » بعد سقوط سرقسطة » وألف فيها كثيراً من كتبه ؛ وراه يمد 
ذلك فى غرناطة ؛ ثم قدم على بلاط المرابطين فى فاس ء ومات فيه فى رمضان 
عام ۴۴ہ ه ( ۱۱۳۸ م ) ؛ ويروى أنه مات مسوا يتدبير طبيب کان 
حاسد الله ؛ ول تكن حياته » على قصرها ء حياة سميدة ‏ وهو نقسه يحدثنا. 
يذهك ‏ وكتيرا ما تمنى الوت ليجد فيه الراحة الأخيرة - ولءل ما أثقل قلبه + 
إلى جانب الفاقة » أنه كان فى وحشة ووحدة عقلية . وما خلص إلينا من كتبه 
يدل دلا ةكافية على أنه لم يكن يأنس إلى عصرء ولا إلى بيه . 

۴ س عاتم 

ويكاد ابن باجة يتيع الفارابى » رجل الشرق المادئ الحب للمزلة » انباعا 
tt‏ ؛ وقلّ ما اشتغل بوم .ذهب » شأنه فى ذلك غأن الفارالى ؟؛ ورسائله 
للبتكرة قليلة » ومعظمها شروح تمبيرة لكنب أرسطاو وغيرها من عصتفات 
الفلاسقة”" . وملاحظاته شقات من سواتع لا رباط بينها ؟ فهو بيدأ فى السكلام 
عن ثىء ء ثم ستطرد إلى کلام جديد . وكان لا يزال يحاول الاقتراب إلى 
أفكار اليوتان » والتفوة إلى علوم التدماء من نواحيها اغختافة . فلا هو يريد أن 


وجمل ترجه آخر رج فيه » وهويبالم فى تعديد رذاتله واعتقاداته الفاسدة ‏ حی‌ان افقاری؟ 
لا علك غسه من الشك فى صدق ذلك ( انظر قلائد س 5050-٠0‏ ) ل 
(1) هنا عو التاريغ اتی ڈ کرہ افنقطی » ويذاكره أبن لكان إلى حاب تاريخ آلخر ؟ 
أما آلفری قی شح الطيب ( س ۲۰۹ ) قيفول إنه توق فی رمضان عام ۷۳ہ ے أو هلاه ه - 
(9) قات الأطباء .م س ۹۳ س 14 . 


A 
' بيترك الفاسفة » ولا هو يستطيع أن يتتعى منها بأن يتما" . وهذا قد 'بظهر لا‎ 
مذهب ابن باجة لأول وهلة فى صورة مضطر ية ؟ وتكن فياسوفا كان شاعراً‎ 
يطريقه وسط الاندفاع النامض غير الهبين نمو المرنة؟ + وقلاوجد » فى مغ‎ 
. عن المقيقة والمدل ء شيئا آلعر-ء وذاك هو اجتياع نفسه التق وسمادة حياته‎ 
وعنده أن النزالى حب الام هيا : حين ظن السعادة لا تكون إلا بالامتلاك‎ 


»0 راجم قصة سى بت يقظان طبعة أدوارد إو كوك ستة ۰۰ س 14 لری تقدر 
ابن طفيل لابن باجة ء ويظهر آن ابن بأجة كان أشبه بهواة الفلفة لا بالفلاسفة على القيقة » 
.وكانت 4 .م شمرية مالية » وروی له شمر رقيق دقيق للمالى » ذكره ابن خلكان 


وساحب تفج الطيب والفتح ابن خانان . قن خا 3 


قد أودعوا التلب لا ودّعوا رقا 
راودته ‏ يتير المير يمد 
وه 
شربوا الاب على ألا روضة 
واركت قلى سار بيت حوهم 
هلا الت انيم عل عدم 
لا واقى سمل النصوت ساطفما 
ما سي فى وخ المبا من بعدم 
وله : 
أسلككان” مان الأراك هوا 
ودوموا ٠‏ على حفظ الوداد فلالا 
سلوا اليل عى مذ نامت حيارم 
وهل جرحت اسیا يرق سماوم 
وله شعر یدل على يش أخلاقه مت 5 
أقول فى حي “يلها الردى 
قى تحملى بنش اذى تكرحيئة 


ل فى ال مثل التجم سيالا 
خقال : إلى استيرت الوم تيرانا 


حطر الفسية بها قاح عبيرا 
دای الكلوم يسوق تلك الميرا 
مان يفك وهل سألت غيووا 
لمم وسا الأتحوات تضورا 
إلا شقن له , فاد سيا 


بان فى رم على سكات 
يليا بأقوام دا استشؤمنو! خانوا 
حل اكتحلت بالقدض لى فيد أجقان 
فكانت لما إلا جقفوي أجفان ؟ 


خواغت قراراً مه يسرى إلى ی . 
نقد طالا اعتدت القرار إلى الأعفى 


. ويقول جوته شيا من هذا العنى عن فاوست‎ )١( 


كم 
الكامل قحقيقة بتور يقذفه اله فى الفس . ويرى ان بأجة - لاق لهذا - 
أن الفيلسوف يجب أن يكون قادرا على الزهد فى تلك السعادة حُيا مه فى 
الحتيقة » وأن الصونية اهديتية عا فما من صور حسية جب المقيقة فضلا عن 
أن تكثفها ؛ والنظر المقلى الخالص الذى لا نشوبه قذة ية حو وحده الموصّل 
إلى ماهد ا“ , 


€ -- المتطى وما يعن الم 2 

ونادراً ما مد مهب ابن باجة » فى كتبه النطفية » عن مذهب القارابى ؛ 
بل إن آزاءء فى الطبيمة وفيا بعد الطبيعة متفقة قى ججلتها مع ما ذهب إليه « الم 
الثانى » » والٹیء الوحيد الذى قد یکون له بض الشأن حو طرينته فى بیان 
عاتب تتكامل السقل الإتسانى ومبلخ الإتسان فى العلم والمياة ٠‏ 

يذهب ابن باجة إلى أن الوجودات قسيان : متحرك » وقير متحرك : 
والتحرك جسمى متناه » وهو متحرك حركة أزلية » وهقه الحركة الأزلية لا عكن 
القول بآنها من ذانه » لأنه متناء » [ وعى غير متناهية ] ؛ فلا بد فى تعليل هذه 
المركة التى لا تتناهى من أن رذحا إلى قوة لا تتناقى » أو إلى موجود أزل » 
أعنى إلى القل . وط سين أن الأجسام أو الكائنات الطبيبية تسرك مۇر 
خارج عن ذاتها » وأن المقل -- مع أنه متحرك - يد الجسم بالحركة ‏ فإن 
النقس تتوسط ين الجسم والمقل » وهي متحركة بذاتها . ول يد ابن باجة 


(1) يعيب ابن ياجة ما ذعب إليه ابن سينا وأعل الولاة من أن اتكداف الأمور الإلية 
والاتصال باللا الأعلى عدت التناذاً عظبا ء ويقول إن هذا الالتناذ حو قتوة 1 اة ؟ ووعد 
آن يصف حال السداء عند حدوث الاتسال ؟ ولسكته لم يفمل — راعم ہی بن يقظان س 5 . 

ل( س قلفة) 


فى 


کا يحد سلفه - صموية فى القول بالملاقة بين ما هو فى" روح وماهو 
جسم مادى يمى ؛ أما المسأة الكيرى عند قمى علاقة البقل بالنشس » 
وذلك ف الإنسان . 


۵ - النقسى والعفل . : 

ومن أسس مقهب ابن باجة القول بأن الميولى لا يمكن أن توجد مجردة 
عن صورة ما » أما الصورة فقد توجد مجردة عن الميولى » وإلا انا استطمنا أن 
قتصور إمكان أى تثير » لأن التغير إنما يكون كتا يتعاقي الصور الموهرية . 

وهذه الصور من أدناها » وهى الصورة الميولانية » إلى أعلاها » وهى المقل 
اللفارق » تؤلف سلسلة . والسقل الإنسانى ممتازء فى تتكامله » سراحل تقابل تفلك 
الساسة » حتى يصير عقلا كاملا“ [ ويتصل بالسقل القعال ] ؟ وواجب 
الإنسان هو أن يدرك الصور العقولة جيم : فيدرك أولا الصو المقوة 
الجممانيات ثم التصورات الدقسية المتوسطة بين الحس والعقل ثم الق الإنسا 
ذائه والمقلَ القمال انى فوقه ؟ ثم ينتهى إلى إدراك عقول الأفلاك المغارقة . 

والإنسان ببروجه فى درجات مجتالية » وريه من ازى وسوس 
وتصورها يكوّن موضوع المقل -- يصل إلى ماعو فوق طور الإنسان » 
وإلى ماهو إلى ٠‏ واقى يرشد الإنإن قى هذا المروج هو الفلسفة9؟ ع 
أو ممرفة الكل التى حصل من معرفة المزئيات والنظر فبها » ولسكن بشروق 

ْ ) للاف‎ ) . hieras Munk, Mélange#, p. 889-409 : زفق ماح‎ 


)١(‏ مکی اين طفبل لس ٠‏ 5 ) عن أبن باجة أنه كان يقول إن الاتصال رة 
« ينتهى إلها بطريق الملم النظرى وثلبحت الفكرى > . 


1 

ور المقل الال من أعلى . وكل إحساس أو تخل فهو س إذا قيس بجمرقة 
السكلى أو اللامتناهى » الذى يكون فيه للوجودٌ هين مايقل مه س معرقة 
خادعة . وعلى هذا فالمقل الإنسالى يصل إلى كاله العرقة المقاية ء لا بالميالات 
والأحلام الصوفية الدينية التى لاتير من شوائب المس . والنظر المقلى هو 
السعادة الدظمى ».لأن كل معقول فبوغابة ناته . و إذا كان المقول هو الكلى » 
فلا يمكن قبول الرأى القائل ببقاء المقول الإنسانية الجزئية بسد هذه الحياة . 

أما النفس التى تدرك امؤئيات بها لما على نحو يجمع بين الإحساس 
والسقّل ء والقى يتجلى وجودٌعا فى شهوات وأفعال متبوعة » فقد ستطيم البقاء 
بعد الوت ء وتلق الثواب أو المقاب . فأما المقل أو الجزء الفكر فى النشى فيو 
واد فى كل المقلاء ؛ وعقل الإإفسانية فى انپا هو وحده الأزلى 3 وذلك ف 
اتاد بالعقل الفمال الذى قوقه . 

وإذن قيذ. النظر بة » الى دخلت ف الا النصراتى فى القرون الو على 
بامى نظر ية أبن رشد » موجودة عند ابن باجة ؟ وهی » و إن لم تكن قد اتضحت 
وتحلادت نماما » قعى على كل حال أوضيح ما عند الفارابی” , 


ارو مسارم المتومر : 


ولا يسم و كل إنسان إلى هذء للرتبة فى السقل ؟ وأ كثر الناس لا بزالون 
يقحستسون متعثرين فى الظلام ؟ وم لا برون من الأشياء إلا ظلالها التتخطيطية 
اتففيفة » ثم م بزوثون » کا تزول الظلال ٠‏ خم » إن يحضم رى النور » ورری 


(1) انظر ابن طقيل س ۱ و ۱١‏ 


فوا 

عالم الأشهاء لللون ؛ ولكن الذين يدركون منهم حقيقة ما يرون قليلون جد 
وهؤلاء وحدم هم السمذاء اقذين يبلغون حياة الارد » وذلك بان يصيروا تور . 

ولسكن كيف يباخ الإنسان هذه الرتية فى اللمرمة والحياة الاميدة ؟ هو ببلنها 
بالأضال الصادرة عن الروية » وبتنمية المقل تدمية حركة خالصة من القيود . 
والقمل ال" الاشتيارى هو الى يدر بعد الفكر والروية ء أى هو فل يشر 
عله ناية يقصدها منه ؟ فثلا إذا حمل الإنسان حبرا ء لأنه عثر به » فهو يقمل 
قملا لا غاية وراءء » وهو يشيه قل الل أو اليوان ؛ أما إذا حطنه لكى 
لا يمثر ه غير » ففمله إنسالى » و مكن أن نسميه صادرا عن المقل0© . 


)١(‏ عق أبن ياجة يديا الأقمال الإكسائية وأنواعها » نهو يقول فى كتاب تديير للتوحد 
(س ۴۲۲ س هسم من المتطلوط للتكور فيا بلى ) إن « الإنسان لأمه من الأسعلفات » 
تلق الأقمال الضرورية الى لا اختيار 4 فيها » كالمو" من فوق » ومن جهة مشاركته 
ابات تلحقه أيشاً أضال لا الخعيار له فها كالتغذى والمو وددم القضل والذبول ؟ ومن جهسة 
مقاركته الحيوان غير الناطق بالنفس البهيمية تلطه أفمالحا ع ومض هذه شرورة كالإجلى 
والتبى وبشها اختيارية » ... والإدان باز عن المح بقوة فكرية تنشأ عنها أفمال 
نخصه ... + وكل ما يوجد للإندآن من الأضال اقتمة يه عا لختص يه من طباعه للتميزة 
عماسواء » فهو بالاخيار ؛ وآعنى بالاخيار الإرادات الكائة حن روية . والميواق غير 
الناطق لثما يتقدم قمله ما يحدث قي الفس الهيمية من أقمال , والإان قد همل ذلك من هذه 
هة كا يبرب منمفزع ومثلما يكسر عوداً تدهه » أله دغه قط » وهذه وأستلقا فال 
جهيمية » فأما من‌یکسره لثلا خدش‌غیه » أو من روية توج بکسره فذ ك تمل [نانی» » وإذا 
قل الان فلا لا یتال به رسا ولكن يتفق أن یسدق به غرض من غير قصد إليه کن 
يآ كل خی لأنديشتهيه فيتفق أنياغم به » فهو فمل بهيمى باقات » إفسافبالمرش ؟ قإن أ كله 
لیتفع به واتقق أن كان عبياً عنده , لمل إلاف پاقات مين بالعرمى > « لثمل 
ليمي عو القدى يدمه فى النقس الاتقمال التفاق فقط » شل الثهى أو النشب أو الخوف > 
وما شاكله ؟ والقنانى حو ما يتقدمه مي يوجبه عند ناعله القكر سواء تقدم القكر اشمال 
ضاق أو أعقب اشكر لله » وسواء كانت الفكرة يقيقية أو مظتولة » وقل ما يو جد 


اشوا 


ولک يستطيم الفرد أن یش کا ینینی أن يميش الإفسان ء ولك يستطيم 
للضى” فى أعمالة طبن المقل » يبب عليه أن زل الجسم فى بمض الأحيان > 
ويس ابن باجة کناب فى الأخلاق « تَذْبير لوخد ° . وهو طالب 


ح ثلا تسان الفمل البهيمى لوآ من الإقساتى > لأنه فى الأ كثر يشكو كيف فمل ذا القمل 
الهيمى ٠‏ وهنا بوجد اللزء البهيمى يستشدم لزه الإقماى فى تحديد فلا ؟ وأا الإناق 
فقد پوجد خاواً من الهيمى > وإذا ضاونا كان اللهوض فمل أقوى وأ اتر وإن تادا کان 
اتهوض آضمف وأقل . وأا من يشل الشل لأجل الرأى والسواب » ولا ياتقت لك 
ما يحدث ق النقس البهيمية ء فضله بأن يكون الها أولى من أن يكون إكساياً ؛ وحقا جي 
أن يكون ناضلا بالففائل الشكلية حت يكون مت قضت الق الناطقة بعىء ل تماند فيه 
النفى الهبمية 4 بل قضت بذاك الأعس من جهة أن الرأى قد تفى به » والفشائل المكلية 
هى عام الق الهيمية ء قا خالفت التفى الهيمية فيه القل كان قله إا ناكما أو 
روما أو ل يكن أسلا » وكان حسوله يكره وسر > لآن التفى البهيمية مطيمة للماطفة 
بالطيع إلا فى الإاسان الذى حو على غير الجرى الطيمى كالسيعى والمتزيرى الأخلاق | وذكره 
هنا عر زالد ق حره كالشناء الحمود فى البدن اقم » ل.ل د كل قل لا يعمل فيه 
الإنان فسكره فهو بهيمى لا شركة للارنان قه أ كتر من أن للوشوع جسم خاقته ملقة 
جسم الإنان إلا أله مستبطن بهيمة ء٠‏ والإنان بالأنال القلية عو إشهى قاضل وهو يأخذ 
من كل فل لأفضله ء ويعارك كل طبقة فى لأقفل أحوالمم الخاسة بهم ويتفرد عنهم يأحشل 
الأضال » وإذا بلع العاية القصوى ء وذاك بأن يعقل العقول البسيطة الجوهرية » كان عتد 
ذاك واحد منها » ويصدق عليه أنه إللهى ققط » وارتقع عنه أوماف البيانة الفائية » 
وأوصاف الروسانة الرفيعة » . 

() لا أعيف ضا ميا كاملا لهذا الكتاب وقد عترت على جزء مته ضن #وعة 
رسائل عنطوطة فى المكنية التيمورية بدار الكب فاصرية رقم ٠۹۰‏ أخلاق من س ٠٠١‏ 
إلى 4؟ . وقد جاء فى أول هذا اطزء آنه القالة الأولى من الكاب . على أن الأستاذ مونك 
(كصدفة) أعطانا ق كلامه عن ابن باج تلخيصاً لكتاب تديير التوحد » اعتمم يه على تلخيس 
مومى النربوتى لهذا الكتاب قى شرحه البيرى طى قصة حى بن يقظان لابن طف . ويقسم 
مومى التربولى كتابه ابن ياجة إلى ثمائية قسول ويلخس كلا متها . ويتجل من -قارنة تلكيس 
موتلثة والجزء الخطوط اذى عثرنا عليه أن يينهما تطايقاً كيرا لا يشويه الا اشطراب فكرة 
ابن باجة وغموشها أحياناً » وصعوبة فهم القكرة فهمآ تامافى الأجزاء الى ليس لا مقابل = 


rv4 


الإنسان بأن يتولى تملم نقسه بنفسه . على أن الإسان يستطيع بوجه عام أن 
ينتفع بمحاسن الياة الاججماعية دون أن يأخذ مساوثها فى ذلك . 

وکن الحكاء أن یڑ فوا من أفسهم جماعات صنيرة أو كبيرة ٠‏ بل هذا 
واجب غلم » مت لقى بمضّهم بعتا ؛ فهم يكونون دول داخل الدولة » 
ويحاولوت أن يميشوا على القطرة » بحيث لا يتستم وود طبيب ولا قاض 
يينهم . وه يقرعيعون كا يقرع الدبات فى المواء الطلق من غير حاجة إلى عناية 
البسياني ؛ وكذلك يتتكبون عن ملذات المامة ولزعاتهم الدنيئة » وم كالفرياء 
وسط الشواغل الدتيو بة فى الجتمح . ولا كاوا أصدقاء فيا ينيم فإن الحبة هى 
التی تقركر نظام حياتهم كلها رلا اوا أحبارا له » وهو الحق » تلهم محدون 
راحة تفوسهم فى الاتحاد بالمقل الأ على الذى “يفيض الممرقة على الإإنسان . 


خوط » ولا شاك أن قفر هذا المزء الخطوط وزكاله بترجة تلخيس موبى الفريوتى ء عمل 
يستسق المناية . وقد ذكر موتك عن ابن رشد أله كر فى آآشر كتابه فى المقل الميولان 
كتابه تدبير التوحد عا يأتى : آراد آنو يكر بن الائ وشم طريقة لتديير التوحد قى هذه 
الاد » ولكن هذا الكتاب غير كامل »> هذا إلى أن من السير ته مقصود- > وقد رأيت 
الوحوم الأستاذ بلائيوى فى مدريف عام ۹4٠١‏ يعد كتاب « تذبر المتوحد » القصر + 
تقلا عن عنطوط قى اكبلترا » ولا أدرى ماذا م قى ذلك وقد ظهرت النصرة فى سنة 1١5145‏ 
عدريد بعد وفاة التاشر ء هذا وقد لشر بلائيوس رسالة ابن بأجة فى « اتمال المقل 
بالإلان » ۔ وذلك ق جل سادا A-A‏ عام ۲ ۹1 . 

ويقول ابن باجة فى أو ل كتابه إن لفظة التديير قال طى تريب أفمال نحو فاية مقصبودة . 
وهو برسم طلقا مهفا » مهيا بسي عليه الإلمان حى بياغ الغاية الى عبب عليه أن يقصدعا 
وى الاتماد بالمقل الثمال . ولي الةارى“ إلى الخطوط العار إليه وإلى ما جاء فى ركاب 
موتك للعرقة التفاصيل . 


نفضا 


ع« اين طفيل 
--١‏ وود الوعرين : 


ظلت مقالید لمكم فى المالم الإسلاى المثرب فى أيدى الإربر ؟ ولكن 
سرعان ما حلت دولة للوحدين محل دولة لارايطين » وظهر مد بن تومرت 
مؤسس الأسرة الجديدة » وادضى مق عام مزه ۱۱۲۹(۸ م )آنه لليدى . 
وفی عيد خلفه أبى يمقوب يوسف ( همه س ممه مد ۳ م( 
وألى يوسف قوب ( ۸۰ س ٥۹۵‏ ھک ۱۹۸4 س ۱۹۹۸ م ) > بات 
سيادة دولة اموحدین آوچ عرّتها . وكان مقرها ما کش . 

أنى الوحدون بتجديد کور ق م الكلام 4 فأدشاوا ذهب الأشعرى 
ومذهب الغزّالى ف لغرب » بمد أن كاتا ء حت ذلك اين » موسومين بالزندقة . 
وكان هذا وذ بدخول النزعة المقلية فى مذاعب المتكلمين 4 وهو أعى لم يستطلم 
أن ينال تام الرضى لا من جانب التمسكين بالمقيدة الأولى » ولا من جانب 
انكر بن الأحرار ؛ ولسكنه استطاع أن يحفز الكثيرين إلى التفلف. . وكان 
كل نظر قل ق أمور الین » حتى ذلك الین > ارا منوت ؛ بل إن 
الكثيرين من الساسة والفلاسفة ذهبوا » فيا يمد » إلى أن عقيدة العامة ينبنى 
ا رع وال ترفح إلى مستوى المرفة المقلية » وأرادوا أن "قصل يال 
الدين عن عجال الفلسفة فصلا )^ ۔ 


(0 المجبٍ فى أخبار الغرب س ٠۲١۸‏ . 
(۲) راجع قبا يتعلق يتعلور المركة الملية والقلسفية فى الأتدلى من حيث الرو ج 2 


صم 
وكان لللوحدين عناية بالذاهي الكلامية ؟ ولكن أبا يعقوب وخلفه 
أبدوا ‏ يقدر ما كافت تسمح الظروف السياسية س من المنابة بالسلوم المقلية 
ما أتاح للقلسقة أن تزدعى رمتا قليلاً فى قصورم . 


15 عا ابن طفيل : 
فترى آبا یکر تمد بن عبد الت بن طفل القيسى يتيوأ منصب وزير 
وطبيب عند ألى يمقوب » بمد أن كان يك ل متصيّ المجابة فى غرناطة . ولد 
ابن طفيل فى قادس ء إحدى الدن الصخيرة بالأندلس » وماث فى مما كش عاصعة 
الفدرلة فى عام ۱ ( 1140 م ) ويلوح أن حيانه لم تكن حاف بالتقلبات ؟ ققد 
كان كلق بالتكنب 1 كثر من حبه ناس » وكان فى مكتية مليكه المظي يحمتل 
كتير من الس اقدى تاج إليه فى صنمته » أو اذى يرضى ميوله للفعرفة . وهو 
بين فلاسفة للغرب مثابة الرجل الذى يهوى الفلفة أو الرجل غير للتخمتص 
النى بل بأشياء من غير أن يتعمق فبها ؟ وكان ميله إلى الاسةمتاع بالتأمل أ كبر 
من ميل إلى التآليف » وقلا كان يكتب . وقد زع أنه يستطيع إصلاح مذهب 
يطليموس » ولكن ينبتى ألا نقيل هذا الزم على إطلاقه ؛ ضد ادمى مل هذا 
کشر من المرب » ولكتهم لم يفعلو . 
وقد انتهت إلينا قصائد مما عابله ابن طفيل من الشمر"“ ؛ ولكن كان 
ك الإجالية وممارضة كل جديد كتابه عيقات الأ القاشى ساعد بن أحد الأتدلى » س١۸‏ 
فا بعذها من طيعة عند عمد مطر بالذاهرة » ومقدمة كتاب الدخل لستاعة للنماق لابن لوس » 


عطليمة مفريد 1515 س 3 فا يدها . 
4١(‏ عبد القارى* بستى هفه الآشمار قى كتاب « المجب فى طخيس أخبار للغرب » 


مرا كعى س ۱۷۲ ب ۱۷۴ ١‏ طبعة ليدن ١1۸۸م‏ . 


بم 


أ كبر نه »كاين سيتاء أن مزج المل اليوتانى حكة أهل الشرق » ليطالع الاس 
برأى جديد فى الكون . وقد دقعه إلى ذلك باعث من تفه كا كان الال 
عند ان باجة . وقد أثار اهتامه أيض) أمي” العلاقة بين الفرد والجتمع وما فيه من 
آراء غير محّصة ؟ ولكنه ذهب أيعد من ان باجة : جمل ابن باجة الفكر 
اللتوحّد » أو طائفة صنيرة من للفسكر بن لأتوحدين يكو نون دولة داخل الدولة ؟ 
كأنهم مسورة الجباعة كلها أو أنموذج لياة سميدة ؛ أما اين طفيل فإنه رجع إلى 
منشأ الجاعة [ وهو الفرد ] . 


؟ حى بن يقال : 

وهو بين هذا بوضوح فى قصيه المياة « ہی بن بقظان ۹ 

ويقكون مسرح هذه القصة من جزيرتين . يضع ابن طقيل فى إحداها 
الجهمم الإنساتى » يما تواضع عليه من عرف ؛ ويشم ف الثائية فردا ينشأ ويدمو 
على الفطرة . وتسود ذلك المجتمع فى جملته نزعات دیا وفيه لد تحاكى المقائق 
بضرب آمثال تعهلى خیالام ا وأسمائها بدیتون ها تدينا سطحها . 


(9) هى قسة من أحسن ما تفخر به الفلغة المرية . والفكرة الأساسية فا ا يقول 
Brounle‏ .2 ف مقدمته (تلخيصها » ہی بیان كيف يسيم الإلسان » دون معونة من خارج + 
أن يتوسل إلى ممرفة الام اللوى » ويتدى إلى معرقة ا » وخاود التفس ‏ فهى تبين تطور 
عقل ميتكر منْ؟حالة التحسس فى الظلام إلى أعلى ذروة فى النظر الفاستى ء وابن فيل يتخذ من 
ہی بن بقظان لاا لبط آرائه النلغية . وقد مرها معا الترجة اللاتينية لأول سة 
ple Edward Pacocke‏ 1 119¥ ¢ عنوان Phosophus Aodidactts‏ ( الفيقىوف العم 
تشه ) » وترجت إلى الاتكطيزية سہتین وال لات كثيرة » ثم لہا بالاتجليزية ماده aP.‏ 
وعرها عام 56 يوان : of the Soul‏ عسمادعلوطة The‏ .« 


زفق قمة سی بن يقظان طبع عصر س ۲ه . 


ليها 


ولكن يظليرفى هذا الجتمع فتيان [ من آمل الفضل ] يسمى أحدها سلامان 
والآخ رآمال ( بال » انظر ب ٤‏ ف ٤‏ ق ۷ ) »> يسموان إلى للعرفة المقلية 
والتدلب مل الشبوات . فأما الأول فعله ينزع نزعة مملية ‏ فهو يساير ديت 
المائة » ستى يتوصل إلى السيطرة عليهم ‏ وأما الآخر تفطرته متجهة إلى النظر 
المقلى » وفيه نزعة صوفية » فهو يرتحل إلى الجزيرة القابلة ر ررته » ظًا منه أنها 
غير مسكوبة » وقببا ينقطم إلى الدرس والزهد* . 

ولکن ی بن يقظان الذى نحن بصدده ترعيع فى عذء اللزيرة » حقی سار 
فیا وا كاملا ٠»‏ وكان قد قف به إلى آرضہا طفلا » أو حو نشأ یما بالتوفد 
الطبيى من المئاس °7 ٠‏ وأرضعته طبية . ثم توصل حى إلى محصيل حاجاته 
المادية »كا توصل رو بنسن [ كروسو ] ؛ ولسكن يا اعتمد على وسائله 
اللاسة” . ثم استطاع بالملاحظة وائتفكير أن يتوصل إلى ممرفة الطبيعة 
والسياء ومعرفة الله ومسرفة تفسه > إلى أن وصل » على رأس التاسعة والأر بعين » 
إلى الله » أعنى بلغ ما يبلفه الصوفية من الشهود لله والفناء فيه . عند ذلك لقيه 
آسال . ولم يكن ی" يعرف اقغة فى أول الأمى ؟ ولكن يعد أن استطاع كل 
منهما أن يتقاهم مم صاحبه » تبين أن فلسفة جى" وشر يمة آال صورتان لحقيقة 
واحدة”” » ولكنها عند الأول آ كثر اتكشانا . ولماعرف حى” أن فى 
المزبرة اقاب لز ته نه بأسرها ء لازال تعخيط فى ظلام اللطأ » عملت 


. تفس المدر س 9م‎ )١( 

(9) انظر أوائل القصة . 

(©) استطاع Rohe‏ أن بسي فی حزيرته يفطل ما تملمه من اطنتيع وما ووه من 
حطام السقيئة » أما حى بن يقفا قهو ينثا شأة مستقلة عن الجاعة لا يعتمد فيها إلا على نفسه - 

(4) قسة حى إن إقطان س 5ه . 


أغحف 
عن ينه على أن يذحب إلى آولئك القوم ويكشف لم عن المقيقة . فملته التجربة 
حناك أن المامة لا قدرةً لما على إدراك المقيقة جردة » وأن مدا [ عليه السلام ] 
أصاب إذ أبان لم الحقيقة بضرب الأمثال الحسية » ول يكاشفهم بالنور الكامل ؟ 
يمد أن اتتعى إلى هذه التتيجة عاد أدراجه مع صديقه آسال إلى جزيرتهنا 
الخالية ايمبدا ر هما عبادة روسية خالصة » حت يأتيهما الوت - 

5 - عى وتطور الوسائيمٌ : 

وقد وقف ابن طفيل الجزء الأ كبر من قصته على بيان الأطوار الت تقب 
فيها جب حت وصل إلى کا" ؛ غير أنه مالاشك فيه أن ابن طفيل لم يكن 
بری أن اقفر يستطيح آن يباغ میلغ سی لو ترك وحده »كا أنشأنه الطبيعة » ول 
يعمد المون من الجاعة . وقصة حى بن يقظان أقرب لأن تمثل تاريخ الإنسان 
فى تماوره ما "كتبه اكرون الأحرار فى القرن الغابر » وتدل نبذ كثيرة فى قصة 
ان طفيل على آنه کان يقصد من حى أن یل حال الإنسانية » لولم يغزل علييا 
وح سعاوى ؛ ويجمثل فى قصة حى تطور” الحكة الحندية والفارسية واليونانية ٠‏ 
واه على يمس التق التى قد تود هذا الرأى وتجمله راجحا > و إن كنا 
لا نستطيم أن عضي إلى أ كثر من ذلك فى إثياته حدا . فلا مخلو من »خزى قول 


)٩(‏ جد ما فى الطور الأول أشيه یوان ى سيرته وعا كاه الحيوان » ولا مانت 
الظبية الى الرضمه دعاه الك بح عن حفيقة النقى » وهداء اخلاف الأشياء واقاتها لل 
وود السور ء ثم هداء توالا إلى امل ها مزه عن الحسوسات ء ثم شغله متنا القاعل وسار 
ری أثره یکل شىء اء «الزعج عن العام ١‏ س إليه > حت لذا على به عرف أنه لم يهركة 
بالمس يل يثىه فيه قير الس ء ادى إلى ذاته الععريفة » وعو فى كل هنا يتوسل من 
القدمات إلى النتائع ء ولم بزل يستغرق فى الما الإلمى متعبها بالأبلاك » حتق فى فى خات الواحد 
ويسرت ل بع على راس السين ٠‏ 


نا 


این طفيل إن حا نشا فى بن برة سيلان7؟ - عذء.الجزيرة التى "يقال إن وها 
الم لإمكان التو الطبي ؛ وتقول الأساطير إن آدْم -- وهو الإنسان الأول 
خلت فى هذه لجز يرة » وقيها جاء للك اشندی إلى الرسيل الک (؟ ) . ويعد 
أن كافح حو الخروج من الطور الميواتى الأول يدفمه حياؤء”“ ويه البحث 
عن سقائق الأشياء » انبسث فى نفسه أول شمور دينى » أساسه التَحبُ » وذلك 
من 1 .قشاف انار ؟ وهذا يذ كنا بالديانة الفارسية . أما ما ,لى ذالك من تخار 
عقل قهو مستمد من الفاسقة اليونانية » كا نقلها المرب . 

والقرابة ظاهرة بين صورة حى عند ابن سينا ( أنظر ب + ف 4 ق ۷) 
ونظيرتها مدد ان طديل ؛ وقد آلع ابن طفيل نفسه إلى ذلك" . قير أن حي 
عند ابن فيل أتربٌ إلى الإنسان الطبيى منه عمد ابن سيدا ؛ وصورة جى“ 
عند ابن سيدا تمل العقل الفعال ؛ آمّا قصة ابن طفيل فتشبه أن تكون تمثيلا المقل 
الإنسانى الطبيى الذى يشرق عليه نور من المالم الملوى » هذا المقل الذى يجب » 
بحسب متطق رأى ابن طفيل » أن يتفق مع تفس النبى عمد [ عليه الام ] » 
إذا غرفت على حقيتنها » اتفانا حسدا ؛ ولكن يجب علينا أن تؤوّلكلام الى 
تأويلا يجازيا . 


(۱) يقول ابن طفيل إن حيا نعأ فى جزيرة من جزر المند التى تحت خط الاستواء »عن ٩‏ . 

(؟) رایس المروانات كاسية مستورة النورة » خاسعحی أن يكون ألاهر مها مورة » 
قحد يخمف على تفسه من ورق الشجر وريش الطير » ورآى الميوانات أقوى مته لاا 
وبطعاً وأسر ع عدوا » اسما عن شسقه الطبيمى يأحياء اسطتعها من النبات والأحجار . 

(؟4 يعترف ابن علفيل نقسه بآته يبت أسوار الحسكة الع قية الى ذكرعا ابن سينا » 
ورود شبه بين آراته وآراء ابن سينا » وإث كالت فكرة القصة وروحها عند 
الرجلين عفتافين ‏ 


اذى 

بهذا انعم ابن طفيل إلى ما اتتهى إليه أسلافه من مفكرى الشرق ؟ 
فاتتعى إلى أن الدين يجب أن 'يقصر على العامة > إذ لا قدرة لم على ألفى 
فيا ورام ذلك 77. ولا يسمو إلى إدراك ما وراء تلواعى الدين إلا القايلون » ولأيبلغ 
إلى شوود الحضرة الإللية » أو الحقيقة اليا ء شهودا برا من القيود إلا واحذ 
ما واحد ؟ وات طفيل ير كد هذا الرأى تأ كيدا شديداً + ومن و إن وجدنا 
فى ج مثالا يصور الإنسانية فى تطورها » لا نتليع إنكار ذلك ؛ وکال 
الإنسان للطلق عو فى إعراضه عت كل ما هو محسوس واتقارء فى الل 
الكلى » فى سكون وخاوة لا يكدرما شىء . 

ومن اأؤكد أن باوخ ذلك لا يتستى لأحد إلا بعد استحكام السن ؛ ويم 
أن جد من أيناء جنسه رفي . والاشتفال بالأمور المادية وبالصداعات والعلوم 
هو الخطوة الطبيسية الأولى فى سبيل الكال الروحى ء ولمذا يستطيم ابن طفيل 
أن ينظر لا بين الندم أو اللحجل إلى الحياة الى تمتع بها فى قصور الاوك 
من قبل ۔ 

ھ - اغمرۍ عی : 

كتيراً ما ادنا هذء الآراء الفلسفية التى انتعى إلبها سى قى أطوار 
حياته السيمة ؟ وان طفيل يق عتاية خاصة بسيرة حى العملية . وهنا حل 
يحل السيادات التى فرضتها الشريعةٌ الإسلامية » الرياضات الصوفية على صورتها 
الت ی كانت لا تزال مُجّيمة بين آل الطرق فى الشرق › وكا آومی بها آملاطون 


)١(‏ أظر القصةس ۷ه ۲ و9*. 


FAY 


وأعل المذهب الأفلاطونى اللديد . ويضع حى لنفسه فى الطور السابع من حياته 
منهج فى الأخلاق » عليه مس من المذعب اافيثاغورى . 

وقد تن لی“ أن الغابة القى يجب أن ببتغيها من عمله هى أن يات الواحة 
فى كل شی, ء وآن يتصل باموجود للطلق القام بذاته ؛ وعو يرى الطبيمة بمذاقيرها 
تفزع إليه . وج بيد من أن ری رأى القائلين أن كل ما على وجه الأرض إا 
وجد لأجل الإنسان ؛ بل هو يرى أن الیوانات والتباتات تمش لذاتها وله » 
فلا يجوز أن يتصرف الإفسان فيها حسب هواء . وهو يققصر فى الطالب البدنية 
عل ما تقتضيه الضرورة القصدوى”" ؛ ويور القواكه التناهية قى النضج » ويرى 
من التقوى أن يستودع الأرض بذ ورا وآن يحادظ علبها » حقى لا يقفى نوع“ 
منها سبب شپوانه . وهو لا يلجأ إلى التغذّى بالميوان إلا اضطرارا يعمل 
على حفظ أ نواعه ما استطاع . وشعار. : الا كتفاء عايقي الأود » لامايۋدى 
إلى الت . 

هذا هو النظام الذى التزمه حي فيا يعلق عطالب جسقء للادية ؛ أما روسه 
فعى عستيطة «المالم العلوى » وهو يتشيه بهذا المالم » فيحاول أن يقيد ما حو > 
وأن يميا حياة بريثة من شوائب المادة ؟ تهو يتمهد النبات » وى الحيوان » 
لتصير د اد فردوسا ؟ ويعنى بنظافة جسمه ولياسه أ كير الستاية؟ » 


(۹) رآی ہی أن النبات والميوان من قل الواجب » وأن لما الا تسمى إليه » فالتغذى 
بها حائل دون عايتها القمودة من وجودها . 
(؟) شماره فى سقدار الطيام م أن يكون بحسب ما يد خا الجوم ولا يزيد عديا » 
وق الزمان أنه إذا أخذ حاججه من القداء لم يأ كل حن ياه ضف عنمه من الى فى کال . 
() الفمةاس 4١‏ . 


YAY 


وعاول أن مجمل حركاته متداسقة لا عوج فہا » مائلة لركات الأجرام 
او ب2 0 
مكذا- ا قادرا عل أ ةد ا 0 
وهكذا يصبيح حى بالتدر ع قادرا على أن يسمو په فوق الأرض والسماء ؟ 
حتى يصير عقلا صرفاً ؟ وهذه ہی سا القناء التى لا تستطيع عقولا إدرا كنا » 
والتی تعجر عن تصويرها عياراتنا وخيالنا9؟ . 


متم حتت 

(4) التزم المركة السعديرة » فكان يدور حول الجزيرة أو حول بجه أو حول تفه 
حق ونش عليه » وذلك نثيها بالأقلاك » وهذا فيه مضحك طيماً - 

(ه) القصةاس ٤۷‏ . 


FALE 


٤‏ 2 ابن وخ 
١‏ میات : 
وف أب الوليد عمد بن أ جد بن عمد بن وشد ق مدينة قرطية عا ٠۲١‏ م 
(1194م) ف بيت ورت اللقه كارا عن كابر ؛ وقيه تمگن فى علوم زمانه . 
وروی أنث ابن طفيل قدمه إلى الأمير أنى يعقوب وسف فى عام 04 م 
(160ام ) ؛ وخير هذا التقدم 4 دلالته : فبمد أن سأله الأمير عن اه وامم 
- آبيه ونسيه ء فاه بأن قال 4 : ما رأى الفلاسفة فى السماء ؛ أقدعة هى أم حادثة ؟ 
قأدرك ابن رشد الحياه واعلوف” وأخذ يتسقل وثيشسكر اشتغاله بالنلسفة ‏ ثم جمل 
الأمير يتكلم فى هذه للسألة مع ابن طفيل » دهش ابن" شد لما ظير من غزارة 
عادة الأمير ومعرفته بآراء أرسطو وأقلاطون وقلشقة الإسلام ومتشكاميه ؛ عند 
ذاك ذهب الروع عن ابن رشد » وتسكلم من غير تهب فسن موقمه عند الأمير . 
ونين بذاك مصير ابن رشد ؟ فكآف بشرح مذهب أرسطو . وقد قام بذاك 
على نعط لم سيق إليه ؛ فأورث الإسانية عل أرسط وكاملا ريا من الشوائب7”© 
وكأن ان رشد إلى جاني عذا فقا وطبيبا ؛ فتراء عام مه ( 158 ام ) 
يتولى القضاء فى أشبيلية ؛ وف قرطبة يمد ذلك يقليل . ولا صار أو يمقوب 
خليفة اذم لنفسه طببيا عام ٥۷۸‏ ه ( ۱۹۸۲ م ) ؛ و بمد قايل تولى القضاء فى 


)١(‏ لدجم القارى” إلى ما كتب من ابن رشد فى دائرة لمارف الإسلامية : وإلى كتاب 
مونك dls « (Munk, Mélanges)‏ كعاب Emaest Reran, Averroés el : ls)‏ 
rere‏ ,ا ( أبن رشد وەذهە ) . 

(۲) الیب ف تلشيس أخبار القرب لارا کدی س ٠۷١‏ س هلاو > طبمة يدن 
١‏ م ٭ وعجد القارى* أشبر تراجم إن رحد ی ذيل كتاب رینان : ان رشد ومدعيه . 


FAs 
مسقط رأسه سرة آخری ؛ فى متصب أبيه وجده من قيل . غير أن الأيام تكرت‎ 
؛ وسل“ السيخط بالقلاسفة ء فصارت کہم مر فى النار . ثم أمى أبويوسف‎ 4 
بإبعاد ابن رشد فى شیخوخته إلى أليساءة (قر ييا من قرطية) ؛ ومات فى عا كش‎ 
5 ) ه لل دبصسيرهة 11م‎ ٥۹۰ صقر سنة‎ ٩ عاصة الملكة ء فى‎ 


؟ حابن کر وأرسطو : 

حصر ابن رشد جودّء فى أرسطو؟ قتناو لكل ما استطاع أن يحصل عليه 
من مؤلفات هذا الفيلسوف أو من شروحها بدراسة حميقة» ومقارنة دقيقة ؟ وكان 
على علم ا لكت اليوتان من ترام زيش للا بقرت جورملا 
اليعض” الآخر ناقصا . 

عفى ابن رشد فى ميمته على طر يقة اللقد وطلى منهج سسوم ؛ وهو يلخمي 
مذعب أرسطو ويشرحه بإيجحازتارة و بإطتاب تارة أخرى ء نيالنا بشروح 
ملخصة أو مبسوطة » حتى إنه ليستحق أن يسمى : « الشارح »» وهوالقب 
الذى أطلقه عليه داتتق فى كناب « الكوميديا الإلمية »© . ويشيه أن يكو 
قد در لنلبفة الاين أن تصل فى شخص ابن رشد إلى قهم فلسقة أرسطوء تم 
تفتى يمد باوخ هذه الغاية . 

كان ابن رشد ری أن أرسطو هو الإنسان الأ كل وللفسكر الأعظ الذنى 
وصل إلى الحق الذى لا يشو به باطل ؛ حوتى لوكشفت أشياء جديدة فی الك 
والطبيمة لما غيّر ذلك من هذا الك نيثا . ويجوز أن مخطى” الئاس فى فهم 
أرسطوء وكثيراً ما نقل ابن رشد من كتب الفارالى وابن سينا [ أشياء لأرسطو] 


“Averrois che’) سدع‎ comenlo feo", Canto IY. )1١( 


(ء؟ ظلفة) 


A 
غالنيماى فهمهما » وکان أصح منهما فهما . وقد عاش ابن رشد ما ماش ممتتدا‎ 
أن مذحب أرسطو » إذا هم على حقيقته » لم يتعارض مع أسعى ممرفة يستطيع أن‎ 
يلها إنان ؛ ي لكان رى أن الإنسانية » فى جرى تطورها الأزلية1ء بلغت قى‎ 
شخص أرسطو درجة عالية يستحيل أن يسمو علبها آحد » وآن الین جاءوا يندم‎ 
تمشموا كثيراً من للشقة وإعال الفسكر لاستنياط آراء اتكشفت بسو لفل‎ 
وستتلاشی بالتدرييج کل الشكوك والاعتراضات على مذهب أرسطو»‎ ٠ الأول‎ 
لأن أرسطو إنسان قوق طور الإنسان . وکن المناية الإلمية أرادت أن تبين فيه‎ 
مدى قدرة الإنسان على الاقتراب من العقل الكلى . وابن رشد يمتير أرسطو‎ 
أسمى صورة تمثل فبا المقل الإنساق » حتى إنه لبيل إلى شسميته بالفيلسوف‎ 

اا“ 1 

وسيتمين فيا يلى أن النلو فى اتباب بأرسطو لا يكتى: حتى عمد ابن رشد » 
ف إدراك آرائه إدرا كا ناما . ولا يدعم ابن رشد فرصة تفوت دون أن ا 
يها ابن سينا ؛ وهوء إذا وجد المناسبة » يرد على القارابى وابن باجة » و إن كان 
قد استفاد منهما التكثير . ونحده فى نقده لأسلافه أقسى من أرسطو فى تقده 
لأفلاطون . ْ 
على أن ابن رشد لم يتجاوز قط آراء الشراح من أجل الذهب الأقلاطوق 
الجديد ؛ ولم خلس من أخطاء مارجى المرب والسر يان » وكثيراً ما كان يقبم 
آزاء لامسطيوس السطحية دون آرْاء الإسكندر الأفروديسى الصحيحة » أو هو 
کان ماول التوفوق يينهما . 1 

> عبد القارى" اعاب ابن رهد بأرسطو » وتعظييه له » فى مقدءة كتاب الطبيعة‎ 4١( 


وق سس آجزاء تهافت التهاقت . اظ ر كتاب رينان : أبن رشد ومذهبهء طسة باریس ٠۹۲۰‏ 
س ٤ه‏ س ي 


FA 


۳ س ايارم ومر اقيقر : 

وأبرز ما نلاحظه عند ابن رشد أنه من للتعصيين لمنطق أرسطو ؛ فو يرى 
أنه لاسسادة لأحد بدوته » ويأسف لأن سقراط وأفلاطون لم يكونا مل عل په » 
وسعادة الإنسان کون على قدر مرتيته فى مسرفة النماق7١©2.‏ وهو ,ری بین الناتد 
أن إيساغون فرفر يوس ناتلة يمكن الاستغناء هنا ؟ ولكته يم كتاب اللطابة 
وكتاب الثعر جزءين من منطق أرسطو» وفى هذا للوضع مجد من الأخطاء 
أغربها ؛ فثلاً بعد ابن" رشد « التراجيديا » مدحاء وا« السكوسيديا ۾ ها۶ 
والشعر يجب أن يقنع بأن يدل إما على حقائق يكن أن يقام علبها البرهان أو على 
أشياء خادعة”" ؛ ويمتير ابن رشد أن التعارف على للسرح ممرقة استدلالية » 
وعكذا ..ول يكن لابن رشد» بطبيعة الحال » أى معرفة بالعالم اليونائى . وقد 
تتجاوز عن هذا , لأن ابن رشد لم تتيس ره ممرقة ذلك الما ؛ ولسكن ينبتى ألا 
قسارع إلى معذرة زج لكان قاسيا على اناس فى نقده. 

وابن رشد يجرى على سكّة أسلافه » فى فى اة جا هو مشقرك بين جع 
الغات » و يرى أن أرسطو فى كتاب الميارة » بل فى كتاب الخطابة کان يضم 
فصب عينيه هذا المنصر المشترك بين جميع أهل اللات . وعكذا يجب أن يكون 
مسلك الفيلسوف المربى » وإن جاز ل » فى شرح القواعد المامة » أن يتمد على 


. اتظر ماش س ۳۹۸ مما یی‎ )1١( 

(۲) تلخيس كتاب أرس_طوطاليس قق الشعر لابن رشد طبعة فيرلنة ١۸۷١‏ 
سا٤4۲‏ 

(؟) شس ااصدر س ٠١‏ وق مواطن متفرقة . 


AA 
أمثلة من كلام العرب وأديهم ؛ وإنما الس أعس القوانين الكلية 0 لأن الم هو‎ 
. معرفة الكلى‎ 

والنطق يميد السبيل أمام ممارتنا » حتى ترتق من الإو الوس إلى 
المتيقة المقلية الجردة . أما العامة فلا بزالون متملتين بالمس » مصثّرين فى 
الضلال ؟ و إن قصور فطرتهم وثلة کون حقو لم » فوق ما اعتادوه من الخصال 
الرديثة »كل حذا:يقمد بهم عن السكال . غير أن الأمئ لا نلو من وجود طلائفة 
يتيس لها الوصول إلى معرفة اللقيقة . والنسر بستطيع أن حدق فى وجه الشس ؛ 
ولو م يستطع ناظك أن حدق فى وجهها ء كانت الطبيمة قد أوجدت شين م 4 
وکل ما پشرق فلا بد أن ,ری » وکل موجود لا بد أن يعرقه ولو شخص واحد . 
واللقيقة موجودة ؛ ولو كنا لا نستطيع لانو منها لكان عبتا ما كه قاو بنا من 
الشوق إلمها . ويعتقد ابن رغد أنه عرف اللقيقة فى أشياء كثيرة ع بل بحسب 
أنه امتطاع أن يمام على اللقيقة الطنقة ؟ وعولم يتتنم متواضماً بمجرد البحث 
عنهاء کا فمل نشج 0 , 

ويرى ابن رشد أن الق قد تضنه مذعبٌ أرسعلو ؛ وهو من أجل ذاك 
, ينظر إلى عل الككلام الإسلامي نظرة التصدير . ألم » هو يمترف بأن فى الذي 


62١7 ٠‏ اقول لست : أ لا يتحصر قذل الإنان فى امتلاک احقيقة ا واعا فنك قق 
الجهد الذى ييذله مخلصا فى السعى الها ؛ ولا شو .لكات فسان يامتلاك المقيقة » بل «البحثت 
عنها ؛ وکاله المرايد يت صر فى عدا وحده - بل أن أمتلاك الان للعىء عيل به إلى الركود 
والكل والترور . ولو آن الله وضع المقائق كاها فى عينه » ووم فى شماله شوقا للستمر 
إلا ء وإن أخطأناما د تا , ثم حر » لارعت إلى اخيار ما فى شثماله » وقلت 2 
« يا أب 1 رحتك 1 إن الحق الخالس اك وحدك » #وعة مۇلمات لتم ج ۲ س ۷١‏ » 
طيمة ليرج 1۸0۹ . 


حم 
حقيقة من نوع خاص ( انظرق ۷ فيا بى ) ؟ ولكنه ينف رمن ءلم اكلام » 
لأن هذا المم يريد أن يثبت أشياء لا بمكه إثباتها بمناهجه . ويذعب ابن رشد 
وغيرء إلى ما ذعب إليه سپیتوزا » فيا يمد » من أن الو الذى جاء فى القرآن 
لاير إلى إعطاء الناس علا » و إنما رى إلى إصلاحهم ؛ ولس غرض الشارع» 
فى رأيه ء تلتين الل ء بل غيشه أذ التاس بالطاعة وبالأعمال الصالحة » لأن 
الشارع. يلم أن السادة الإنسانية لا حسقق إلا فى يجتمم . 

- العام واققے : 

وأ كير ما يمير ان رشد حمن سبقه » ولا سيا ابن سينا » حو كيقية تصوره 
لمالم » على أنه عملية تنير وحدوث منذ الأزل » تصوراً لا ليس فيه ؛ رالا فى 
جملته وَحَدٌ أزلية ضرورية » لا يجوز عليه المدم » ولا يكن أن يكون على غير 
ما هو عليه . 

والميولى والصورة لا يحكن اتقصال إحداعا عن الأخرى إلا قى الذعن . 
والصور لا تتتقل قى الادة اللظدة »كا تطوف الأرواح اتلفية » يل هى «تواة فى 
الادة على هيئة نواة توطور . والصور المادية » التى ه ىكالقوى الطبيمية لا تفتاً 
آبد حدث توليد ؛ ومع أنهالاتتفك عن لقادة » قيجو أن تُستى إلذية . ولي 
عتاك وجود من عدم » ولا عدم" بمد وود ؛ لا نکل ما محدث فو خروج من 
القوة إلى الفمل ء ورجوح من امل إلى القوة ؛ وق هذا لا يصدر عن الشىء 
إلامثله . 

على أن الوجودات سرانب » يعضها قوق بعش » والصورة الادية 
أو الجوهرية هى فى الرتية الوسطى بين للعرض الجرد وبين الصورة الخالصة 


كن 


( الغارقة ) . والصور الموعسية متفاوتة للراتب أيضا ء وهی حالاث مت 
القوة والفمل . ثم إن الصور فى مجوعها ء من أدئلها » أعني 00 : 
إلى أعلاها » أعنى الذات الإلية » التى هى العمورة الأول" ° يبام عو 
سال واحدة متصلة » يمض أَجِزائها فوق بعض ‏ 

و إذا كان التغير » داخل نظام الكون ء أزيا » فإنه يسعازم حركة أزلية ؛ 
وعذه تمتاج إلى رك أزلى . ولوكان المالم سادا فتستم علينا القول بوخجود عالم 
حر حادث نشأ مده » وعكذا إلى غير نهاية . ولو قلنا إنه يمكن لتستم علينا القول 
بوجود تمكن آخر تشأ مته » وهكذا إلى غير نهابة . ولذلك يذهب ابن رشد إلى 
أن القول بأن المالم كل* متحرك منذ الأزل ضرورة هو وحده الذى يضمن لنا 
إمكان الوصول إلى إثيات موجود مقارق قعالم » مرك له منذ الأزل . وهذا 
الوجود » بإيجاد. تلك المركة الدائمة و بإيجادء لنظام الال البديم ء خليق بآن 
سى مود المالم ؛ وتأثيره فى المالم محدث بتوسط المقول المركة للأفلاك 4 
وکل نوع من ارک فى هذا المالم لا بد 4 من مبدأ خاص به . 

ويرى اين رشد أن ماهية ارك الأول : آى الإله » وماهية عقول الأذلاك 
هى أنها فنكر ء تتجبل نيه الرحدة المقلية لوجودها . والوصف الإجابى الوسيد 
الدى نصف به الذات الإلمية هو أنها مق وسقول مما + #الوجودٌ فيه هو هين 
الوحدة والوجود والوحدة ليسا زائدين على الذات » بل ها موجودان فى الذعن 
فقط ء شأنهما شأن سائر الكليات . 

والفكر يتتزع السكلى“ من المزئيات داتما . والكلى » وإنكان فى 


- ٠۹۱٩ طبعة مدريد‎ , ٩ تلخيس ان رشد لكتاب ما بعد الطبيعة س‎ )١( 


1 
المزئيات ملبيمة فاعلة » ههو » من حيث هو » موجود فى النحن فقط ؛ أو بعبارة 
أخرى حوفى الأشياء بالقوة ؛ أما بالقمل فهو فى الذعن » أى أن 4 فى الذعن 
وجوداً أ كل » أوأنه فى النحن على حو مرن الوجود أشرف مماعو عليه 
ف الجزثيات . 

و إذا سآل سائل : هل المل الإلحى حيط بالجزئيات » أو هويل اكليات 
ققط ؛ أجاب ابن رشد يأنه له 5 هذه ولا توك" ء لأن الذات الإية مترّعة 
ع نكلرهما ؛ وام الإلمى يوجد الم ويميط به 4 وله عو للبدأ » وهو الصورة 
الأولى والنابة لكل شىء » هو نظام المالم » وملتق جميم الأضداد » وهو الكل 
قى عى صور وجوده . ومن البّن بداهة أنه مسب هذا الرأى لا يمكن القول 
بعناية إلية بالمتى الألوف لهذه الميارة . 


۵ الجسم والعفل : 

وحن تعرقف نوعين من للوجودات : أده مرك » عر كه غير ؟ 
والآخر رك » وهو ق ذاته غير متحركك . ويعبارة أخرى » من للوجودات 
ماهو مادى » وما ما عو عقل . 

والموجودات اللقلية تتجلى فيها الوَسْدةٌ أ وكال الوجود » وهى سراتب 
بسضها فوق بعض ؛ وليست وحدة الموجودات المقلية بسيطة جراد ؟ فتكلا 
يمدت عقول الأفلاك من المبد] الأول قلت بساطتها . وكل اقول تقل ذاتها » 
وتكن فى ممرقتها بقاتما صلتها بالسلة الأولى . 


(0) بل نٹ . انار « فصل للقال فيا بين المكة والهريسة من الاتصال » »م 
طبعة مصر ۱۳۲۸ س ۱۱ > ۲۹ »2 فهو بيسط هنا رأى الشائين ويقره ٠‏ 


AY 


ويتبين من هذا أنه بود ضرببة من الموازاة بين الماديات والعقولات » 
وفى المقول الثوانى ما يقابل تالف الأجسام من هيولى وصورة . وبالطبع ليس 
ما مخالط المقول الفارقة مادة تقيل الانفمال » و عا هو أعس شبيه يالاد فى أن ف 
قوة على أن يقبل شيثا آتخرء وبدون هذا لا يمكن التوقيق بين تكثر الأغسياء 
العقوة و بين وحدة المقل الذى يعقلها . 

وللادة تنقمل » أما المقل فإنه يقبل ؟ وقد عرض ابن رشد لبيار هذه 
للوازاة ا فيها من عييز» صراعيا المقل الإإنسالى خاصة ‏ 


+" - العفل والقول = 

وان رشد جزم بأن تعلق النقس الإنسانية مجسدها كتملق الصورة بالميولى » 
«وهويقول بهذا جاداً غاية المد . وهو يرقض الذهب القائل بعدم فناء التفوس 
الجزئية لالتكثرة رقضا ياتا » عاربا ى'ذلك مذحب ابن سينا ؟ ولا بقاء النقس عنده 
إلا باعجبارها تكلا لدها . 

أما فى عل النفس المسى فان رشذ حرص عل أن يلتزم مذهب أرسطو» 
الت مذعب جالينوس وغيره . ولكنه فى نظرية المقل يباين أستاذه مبايئة 
-كبيرة دون أن يقطن اتلك . ورأيه فى المقل الميولانى »- وهو مستمد من 
لقحب الأفلاطوتى الجديد » هو رأى بخاص به . يقول ابن رشد إن هذا المقل 
ليس عرد استعداد أو قوة فى النفس الإنسانية » ولا هو مساوق اتدل القردد 
بين الس والعقل » بل هو شىء غوق طور النفس وفوق طور الشخص . المتل 

(9) ار کتاب ابن رشد ومذهيه لريئان سی ۹۴۳۴ س ٠٠۲‏ من الطيمة 


التقدم ذكرعا . 


rar 
الميولانى أزل لا يمتريه النتاء » شأن القول لأثارقة والمقسل الال . وهنا جد‎ 
أن ابن رشد ينقل ليدأ القائل بإستتلال للادة فى عالم الأجام إلى ميدات‎ 
. لأعقولات » و يطبقه عليه » متابما فى ذلك لثامسطيوس » من غيرشك‎ 

قالمدل الميولانى هنده جوهى أزلى . أما استمداد الإفسان أوقوته على المعرفة 
القلية فيسميه اين رشد بالمقل النفمل . وهذا المقل يوج إوجود الإإنسان وف 
يغنائه . أما المقل الميولانى فهو أزلى كالنوع الإنساق . 

ولسكن العلاقة بين المقل الفعال والعقل القابل ( إذا استعملنا هذا الاصطلاح 
يدل المقل الميولانى ) لايزال فيها بعض الغموض ؛ ولا يمكن أن يكون الآ 
على لاف ذلك » والمقل اال يجمل الص ور التى تتخيلها الس مقو » 
والمقل القابل يقبل حذه قلات فى ذاته . والنقس قى الإنان فى ملت هذبن 
الحبيبين اعلفتين ‏ ومختلق هذا لتق اختلا كيرا ؛ فمل قدر استعداد نفس 
الإنسان وحالة مافيها من تصورات تكون الدرجة التى يستطيع المقل الفمال أن 
3 إلبها هذه التصورات حتى تصير ممقولة » ويكون أيضا ميا قدرة المقل 
القايل على جلها جزء من محجوياته . 

ا يتبين السبب فى أن أقراد الإنسان ا فى درجة المرتة 

المقلية . وجلة هذه للمرفة ف لالم تابتة » وإن اختلف توزيمها بين الأفراد + 
ولا بدّ» شرورة » مث يظير فيلسوف” على الدوام = سواء ا کان أرسطو 
أم ان رحد س فى هته تصير للوجودات أموراً ممقوة . 

ولا ريب ف أن أفكار الناس حادثة » وأن المقل القابل عرضة ایر 
عقدار ما لشخص من المظ فيه ؛ ولكن هذا المقل » إذا نظرنا إليه باعتباره 


E 


عقلاً البوع الإنسانى » فهو قد غير متنير ء كالمقل اال » الذى مو عقل 
اتناك الي 


۷ - نظرة مالي : 

وبالجلة فى مذحي ابن رشد ثلاثة آراء لمادية كبيرة ج افا لما 
َيه عاوم” العقائد فى الفيانات التلاث الكبرى فى عصره : واولا قول بقدم 
اال الادى والمقول المركة 4 ؟ وثانيها قوله بارتباط حوادث الكون جمينها 
ارتباط علة بماول » على وجه ضرورى لا يرك عبالا لمناية الإلية » أوالخوارق » 
أو موسا ؛ وثالتها قوف بفناء جي المزثيات » وهو قول يجمل اتلاود القردى 
غير ممكن . 

ولو أننا سنا المقل فى هذا الرأى القائل قول مستقلة للأفلاك » هی فى 
سرتبة دون مرتية الله » لبا آنه ليس 4 اسا س كاف . وکن ابن رشد يتغلب 
على دك » کا ل أسلافه » بأن يقول إن اختلاف هذه العقول لين اختلا 
بالشخص ء بل عو اختلاف بالتوع . كان غرضهم الوحيد ء ما داموا لا يحترفون 
يآن العم واحد لا تمايز بين أجزائه ء هو أن ينوا الحركات الختلفة ؛ فلا أنهدم 
مذعب يطليموس فى الام » وأعصيدعت هفه المقول الوسعلى أمر؟ يمكن الاستغتاء 
عنه ء ذحبوا إلى أن المقل الال هو الذات الإلمية »كا حارل البمض أن يقولوا 
ذلك من قبل من جية أسباب ديتية وعقاية نظرية . ولم تبق غير خطوة أخرى 
حتى "يتير عقل الإنسانية الأزلى هو اقذات اللإلمية . .يقل أبن رشد يثىء من 

(1) عسن بالقارى' أل برجم إلى كتاب ابن رحد ومذهيه ء تهو أوق ماكتي هته ٠‏ 
وقد اعتشد الؤلف لى مصادر لاتينية وعبرية لكتب ابن رشد الى لا قوجد أصوغا المريية . 


اا 

هذا » وذك بحسب تمن كتبه على الأفل ؛ ولكنتا إذا اعتبرنا ما قد يلم من 
مفعبه » كان ذلك مكنا . وکن أيضا أن يؤدى مذميّه إلى قول ودح 
الوجود يوجه عام . وإلی انب هذا ققد يسول آرت عمد الذحب للادى 
terim)‏ ) مايؤ ید فى مذهب ابن رشد » وإن كان هذا النيلسوف قد 
حمل على الادية -ملة لاهوادة فيا ؟ ذلك لأن إثبات الأزلية والموعمرية والنمل 
لکل ماهو مادی إثبان) اطعا ء على حو ما فع ابن رشد > قد يسويغ له أن 
يس المقل ملكا [ ويعتيره إلا ] ؟ وما ذاك إلا يفضل للساذة . 

وأا ما كان فابن رشد مفكر جرىء » منطق » لا اضطراب ق تفكيره » 
وإن لم يكن مفكراً مُتْمَكرا ؛ فقد قنع بالقلقة النظرية » وكان لا بد" 4ء 
بحم عصره ومنصيه » أن يوقق بين مذهيه وبين المين والشرع ؟ ولتكيفر 
بالقليل من الکلام فى ذال - 


۸ - فف العمل : 

كثيراً ما انتهز ابن رغد الفرصة لياجمة ا لكام الجاهلين واللتكلمين لممادين 
الثقافة فى عصره ؛ ولكن الحياة فى ظل دولة أخضل عنده من حياة التوحٌّدء وهو 
يشكر خصومه لأشياء كتيزة استفادها متهم » وهذم مندة فى أخلاته . ری ابن 
وشا أن حياة التو خد لا تمر صداعات ولا عاوما » وأن الإفسان لا يتمتم فبها 
با کثر عا كتمسب من قبل ؟ وقد ينتطيع أن يصلحه قليلا ؟ ولكن يجب على 
كل فرد آن يأخذ بتصيب فى إسماد المجموع » بل يحب عل النساء أن يقمن 
مخدمة الجتمع والدو قيام ارال . وفيلسوفنا فى هذا يتابع أفلاطون (وهو لم يعرف 


. 0١) س 4ه‎ ء٣‎ , ١0 س‎ ٤ فيس مامد الطبعة من‎ )١( 


1 


سياسة أرسطو ) ؛ وبلاحظ عنتهى سداد الرأى أن اللكتيز من ققر عصره ويؤسه 
برجم إلى أن الرجل يسك لمرأة لنفسه »كأنها نبات أو حيوان أليف » رد متاع 
تان » يمكن أن ترجه إليه جميم للطاعن » بدلا من أن کا بن الشاركة قى 
إنتاج الثروة لادية والعقلية وفى حفطي ا . 

آما فى الأخلاق فإن فيلسوقنا حمل حملة قاسية على مذهب الثقهاء الذين 
يقولون إن امير خير » لأن الله أمس به » وإن الشر شري » لأن الله تی عنه ؟ 
فيضالتهم » ويقول : إن العمل يكون خيراً أو شرا فاته » أو يحم اقل . والسل 
الخلقى هو الى يصدر فيه الإنسان عن معرفة عقلية 4 وينبتى بالطبع ألا يكون 
سرجمتا الأخير إلى عقل الفرد » بل إلى ما مايه مصلحة الدولة . 

وابن رشد ينظر إلى المين أيضاً بمين الرجل السيانى ؟ هو یمتا این 
ا برى إليه من فايات خلقية ؛ وعوق نظرء أحكام شرعية » لا مذاهب نظرية ؛ 
ولك لا يفترابن رشد عن عاربة التكلمين الذين بر يدون أن ينظروا فى الدين 
نظر؟ عقليا بدلا من أن بمنثاوا أواسرء طائمين . وهو ينسى باللائمة على الغزالى » 
لأنه مكن الفلسفة من التأثير فى مذعبه الدينى ء ففقح الكثيرين باب الشاك 
والكف ر”؟؟ . 

يقول ابن رشد إن الواجب على الناس أن يؤمتوا با جاءم فى الكتاب » 
کا هو؛ وما قى الكتاب حو » وهو يلقى فى صورة قصص » لأنه موجه إلى 
أطفال كيار . وعاوزة العامة ذلك شيلم ؛ ففى القرآن مثلا دايلان عل وجود 


. ۱۹۲ س‎ ۱٩۱٩ أبن ركد ومذعبهس‎ )١( 


(؟) فصل اثقال س ٩۷‏ س ۱۸ ء والكشف عن ماج الأدلة س ۷۲ » ۷۳ . 


<Y 


ال بدنان يع الناس ء وها : المداية الإلمية بكل شىء ء ولا سيا الإنان » 
والثانى انتراح المياة فى النيات واللیوان . وهذان دليلان يتبتى ألا تزعزعهنا » 
كا لا يصح أن تتأول نصوص الوح على طريقة المتكلمين ؛ لأن الأدلة التى 
يسوقها المنكامون لإئيات وجود الله لا تقوى على الثباث أمام القد الملى » ولا 
يقوى على الثبات أيضا أمام النقد برهان النارانى وان سينا التند إلى ممق 
الوجوب والإمكان ؛ كل هذا يؤدى إلى إنكار الصانع وإلى الإباحية ؟ وينيقى 
أن تحارب هذا المذهب الكلاى الناقس عراعاة لمصلحة الأخلاق ولصلحة 
ادر تیا نوی ۔ ا 

على أنه يمو لافلاتنة المارفین أن يؤْوٌلوا آيات القرآن ؟ وم يفومون سرامي 
على نور حقيقة عليا » ولا يقولون من ذاك العامة إلا ما م متبيثون لني . 
ويهذا نصل إل أحسن وقاق ء وتتفق أحَكام الشريمة مع النلنة » وذتت أن 
لكل منهما عرض الذى برى إليه ؛ والملانة ينها كالملاقة بين النظرية 
وتطبيقها السلى ‏ والفيلسوف حون ينظر فى الدين يسم بصحيه فى بال اتقاص» 
بحيث لا تصطدم الفلسفة بالدين بتانا"؛ أما الفلسقة قى أنعى صور الق » 
وى فى الوقتسفسه مى دين ؛ لأ دين القلاسنة عو معرفة كل 


مأ هو موود * 


)١(‏ يط ابن رحد هتين الاللين فى كتابه : والسكشف عن متاهح الأدلة س 44 س 
ahem AVL‏ 

(۲) فل لقال ص اع ۰۸ ۱۰ ۱۱ ۱۹ س ۳ ٢‏ ۲۰ ۶ فف متاحچ 
الأدلة فى مواطن كثيرة . 

(۴) بين ابن رشد فى كتاج فسل للقال ء الملاكة بين العريمة وال كة على مقا 


FA 


ولكن هذا الرأى يبدو فيه إنكار للدين » ظاقدين السماوى الاق أن يرضى 
بأن يقر للفلسفة يالمكان الأول قى ميدان التاق » وكان طبيمي) أن اول متكلمى 
لأخرب »کا حاول إغوانهم فى للشرق » أن يتنوزوا الفرص؟» فلم يقر لم قراو" 
تى أنزلوا الفاسغة من على عررشها وجمارها خادمة الدين . 


التو : النلقة مى النظر فىللوجودات ‏ واعتارعا دنجهة دلالتهاءل السا ء وكا كاه 
المرفة بصتمة للوجودات أتم » كانت للمرفة بالمائع أثم » وا كان العر ع قد أوجب اعبار 
الوجودات » والظر فيا بالل + وحث على ذاك بآيات كثيرة فى القرآن ( فاعتبروة 
يا أو الأبممار ! أو لم يثقاروا ق ملكرت السموات والأرش ) ... « واعلم أن عن خصه 
ات تماق يهقا الملم وترقه به ایرام عليه اللام فال تال : « وكناك ری ابراهيم 
ملكوت السموات والأرض » . ولا كان الاعتبار هر استتباط الجهول من المملوم 
وعو الفياس > فإ من الواجب على من يريد ممرغة الله وموجوداته ممرقة برعانية بإلنقل أن 
يمر ف 1 النظر » وعو اانطق بأقامه » وأق يعرف ما #قدماء من اعتبار للموجودات » 
ومن النظر فبيا > أى أن حرس المكنة ء إن كان أعلا ازاك ؟ وإذث قدراسة المكة واجبة 
بالعرع » لآن مقصد المكناء هو المقصد اذى حثنا عليه العرع . 

قإذا أمترض ممترض على اليس العقلى بآله بدعة + إذ لم يكن ف الصدر الأول » آجاب 
ابن رحد أن الفياس التنهى وأنواعه استنبط يد المعر الأول » وليى “برى أنه بدعة . 
وید ابن رسد بين الأنطق والفقه مقارئة يقبت جواز المتطق ويقول : « إن أ كثر حاب 
ذه الله منبتون القاس العلل إلا طائفة من المعو الله وم حجوجون بالنصوص > . 

وعا أن الريعة الإسلامية حق » وعا أنها آوجبت النفلر المقل اللؤدى إلى معرفة الله 
« فلا معشر المسلدين نعل هل الفعلم آنه لا يؤدى النظر اليرعاتى الى عغالفة ما ورد يه الفبرخ £ 
فإن الحق لا يفاد الى » بل إواقفه ويعهد 4 » ٠‏ واا أدى النظر العالى الى ما يقالن ظاهي 
السريعة أوّلاها على قانون التأويل المريى . الم كة صاحبة العريمة » والآحت الرشيمة » 
وا للصطحتان بالطم المتحابتات «الموحس والغريزة ٠‏ 


۷ - خامة 
۷ س ابن خلدون“ 
١‏ - أعوال عصير ابن خلروی : 


لم يكن لقاسغة ابن رشدء ولا اشروحه على مقعب أرسطوء سوى أثر 
قليل جداً فى اكالم الإسلاى ؛ وقد شاعت أخسول اللكثير من مؤلفاته ء و إلا 
وصلت إلينا مترجمة إلى اة المبرية أو اللاتينية . وم يكن لابن رشد تلاميذ 
ولا أتباع ‏ [ بواصلون فلسفته ] . وليس من شك فی أنه كان بوجد كثيرون من 
أمل انكر الحر أو من الصوقية »كل منهم فى ممزل بميد عن ايه » وكان 
يبدو فى تظر أهل المصر من المجيب أن البمض يكلف نفسه عتا جذ قى 
مسائل الفلسقة النظرية ؛ ولسكن النلسغة لم نستطع أن تور قى الثقافة العامة » 
أوفى رى الحوادث ‏ 


)١(‏ هو ول الدين عبد الرعن بن عن بن خلدون ٤‏ ولد بتونس عام 7510 ۸ , ولوق 
بالقامرة سنة ۸۰۸ د ,م ( ۱۲۴۳۲ س ١405‏ م) ٤‏ وق قسبه المرب اليانين خلاف » 
وميما يكن من خلنه على المرب قق المقدمة > فامله كان يقرر با شاهده من أحوالمم طى نحو 
ما آومى به من وجوب التحرر من التشيع والموى . وهو مفكر إسلاى عبفرى » اقرد 
عا ابشكره من فلسفة الاجتتاع وفاسقة التاررخ » ولا رال آثار تشكيره موشم إتماب اعلام 
ودراستهم . عا اين خفدون قى عصر ورات واغلابات سياسية لا تتقطم » غاض غار 
السياسة ء متمرضا لحتها وتقلباتها » حى بلغ الخامسة والأربمين » وقد مل" تاها » وخابت 
ماله فبها » فرغب عنها إلى الما والدرس > وقضى بقية حيانه متوفراً عايهما . وال السياسة 
الى شغلت الإرء الأ كير من يات » ويصرته يتجارمه المياة العامة والخاسة حى ال جنات 
رات تشكيره من هذا النوع الطريف . 


258 

وجبل أن تظاهر سيوف النصارى ظافرة كانت حضارة السلين اللادية ٠‏ 
وثتاقتهم الحقلية تتدهور من غير انقطاع »> وصارت أسبانيا » مثل أفريقية » داخ 
تحت حك الب بر . ووصلت الخال إلى ساعة حرجة : فإنا أن يبقل الإسلام فى 
هذه اليلاد » وإما أن زول مها . وآخذ الناس يتأعيون لحار بة المدو » بل 
مارية بمشهم بسا ء ونم أهل الطرق أنفسهم كل ناحية لقيام الرياضيات 
الصوفية » و بين أل حذ. الملرق » على الأقل » جا القليل من الآراء الفلسفية . 
ولا وجه الإمبراطور قر يدريك الثالى حوالى منتصف التررت الثالث عثشر 
لليلادى عدة مسائل فلسفية لملماء للسفين فى سيتة ء انتدب عبد الواحد ء خليقة 
للوحدين » ابن سبعين”"© » صاحب إحدى الطرق الصوفية للإجابة عنها . وقد 
فمل ذلك ؛ فأخذ ينقل فى شىء من الزهو التائى” عن ضيق النظر » آراء النلاسفة 
التدماء والحدثين . وستطيع آن ننتثف من كلامه ذلك الس الصوق ؛ وهو 
القول بأن الله حو حقيقة الأشياء كلها . ولكن الثى. الوحيد الذى نستطيع أن 
نستتبطه من أجو بة ابن سبعين هو أنه قرا کیا »كان يظلن أنها لم خطر حلى بال 
الإميراطور فر يدريك , 

؟ ح صا ای شار وہہ 
٠‏ ول تزل للدنية الإسلامية فى المغرب تير على غير هدى ء تنوض سا 
وتنحط حي آخر» فى دويلات الطوائف ؛ ولكن قبل أن تندثر كل معالها 

(1) هو أو عد عبد الحق إن ابراه الأشيلى > وهو سوق صوفى » وتو تكد 


عام 4ه ( ١55‏ م ) ؛ آما إماجه طى أسئلة الإبراطور فريدريك فقد تعبرت بالفرسية 
ف الج الأسيرية ۴.341 14 ا ملالا .8 . 


° 


ظير الرجل الذى حاول أن پکنتف قوائین تتكرّسها » ستقدا أنه بذاك بصع 
الأساس افر ع هلستى جديد » هو دلسمة ا جع أو فلقة الدار و20 ؛ ذلك الرجل 
المجیب الخدير بال كر ہو ابن حلدون الذى ولد فى توقس عام ٢٣ہ‏ ها فی 
أسرة من أشبيلية . 

ستل ابن خلدون علومه فى توس »ء ثم درس الفاسفة » آذآ بشما عن 
أستاذ درسها فى للشرق . و يمد أن در سكل الملوم لمعروفة لمهدء » اشتفل مخدمة 
الهدولة حينا ء وركب الأسفار حينا آخر ؟ وكان فى هذا کله رجلا قوی لللاحظة . 
وتقلد الحجاية”2 لكثير من الأعراء » وسَقر لدی حكومات كثيرة فى آسيانيا 
وأفريقية » ومنل فى اليلاط النصرانى لبطرس القامي7© فى أشبيلية » وحضر 


Ibn Chaldun und seine Kulturgeachile : ينوه فون كرعر فى كنا‎ )١( 
بظهور هنا الفكر المتقل ف عر اخطاط‎ de معطع اميم‎ Reche, Wem 1879 5-3 
» لا لكتاججه التاريج على عط لم يسبق إليه لقنب‎ ٠ عق » ويضعه على رأى مور العرق‎ 
+ اناع لمعا فكان عتزما 4 ومسا‎ e( يل لآنه هى عناية خاصة بتار الحضارة‎ 
وحو يبين طريقة ابن خلدون ق نهم التاريع لا باعتاره عيضا لمواوت سياسية متماقية ۾‎ 
ولباة لألوك > بل باعتباره ياتا لتطور الشموب المقلى والادى > ويتره مؤرينًا اللحشارة‎ 
< (YEY < Ye J~) Oeschichtephilosoph lili. Wag « (Kulturhistoriker) 
وسده نون قيرندونك مؤرخا #حشارة » بل هو يطبق نظريته على الإمبراطورية الأثانية فى‎ 
Von Wesendonk, Fn Kalturkistoriker vom 14 Jaltpudert : السر الحديث‎ 
Frwin Raseatkbal : Iba Khakiuns Cedeaken iiberden Stat, ein : ورا ا‎ 
Beitrag zur CQeschickte der Mitlelaterillches Staatslehre, Minchen 1941. 

وحمل آراء الباحتين الأورييت فى ابن ادون أله مؤسى عل الاجتاع الحديث ء وان 
اقتصادى مبشكر » ومهم من جمله قيلوظ اجباعياً واقتصاديا مما . 

(؟) كان متسب الاب يفيه منصب رتس الوزداء » وكان الواسعلة ي 
للقك والرعية . 

(©) اظ ر كعاب ع ان خلاوں » للاسعاذ عد عبد ات مثان س ۳۹ ۔ 

( ۲۹ س فففة ) 


8¥ 
أيضا فى بلاط تيمورلتك”" فى دمشق ؟ نلا مات ابن +لدون فى التاهرة عام 
1405م كان قد حصل كثيراً من التجارب للتعلقة بأمور ادنيا . 
ول يكن ابن لدون تابا على میادته بات تسق ال كبار ؟ وتستطيع » مم 
هذا ء أن تتجاوز عن شىء من الزهو و5 التخصص وغير ذلك لهذا ازيل الذى 
عاش ملم حون غيره من أهل زماته . 


# د فلة ور اة : 

لم يقتع ابن خلوون هالقلفة للتوارثة » کا وصات إلى عله ؛ وكان رأيه فى 
العالم لا ينص فى قوالبها الثابتة للقررة . ولوآنه كان أ كثر تبيوا للأماث 
النظرية ونشاطا اء لأنعا مذهبا لفكليا P(Nominalismus)‏ 5 

زم الفلاسفة آنېم يعرذون کل شی ؟ أما ابن تلدون فکان يرى أن ادام 
أوسع من أن يستطيع عقلنا الإحاطة به » وأنه بوجد من الكائدات والأشياء أ كثر 
عا لا تهاية 4 ما تستطيخ أن هل ء « وماق مالا تملدون 206" . وهو يقرتر أن 
الأقيسة اللتطقية لاتتفق فى الغالب مع طبيمة الأشياء الحسوسة ء لأن ممرغة هذه 
لا تتسنى إلا بالمشاهدة”" ؛ أما ما بزعمه اليعض من إمكان الوصول إلى القيقة 


(1) القن السفر س ۸۷ . 2 

(؟) هل مهج ان خلدون على أله حسى التزعة ( مقدمة س 5ه > 4#ه)5 
ولو آنه سار فى حقه النزعة لاتعى إلى أن المانى القلية ما هى إلا ألقاظ » وهو مقحي 
الإعيين أو الافظين ‏ ولكن يمب التوقيق بين هذا وبين ما لابن فون من لزعة صوفية 
ومن اعتاد على النطرة اللية حى أنه يومى أحيانا بترك الصناعة للتعلقية كا سيأ . 

(؟) عقدمة ل ۳ء ھ س وعدم 40۹ دوه. 

)٤(‏ يقول أبن خلدون إن الأقبسة للنطفية لأسكام ذعنية » وللوجودات الخارجية- 
متشخصة ؟ «التطابق بينها غير يقينى لأن الادة قد حول دوته ء « الهم للا ما يشهد 4 الس 
من ذاك » قدليكه شهوده لا تلك اليراغين [ للنطقية ] > ( مقدمة س 525 )ل 


3-۳ 


جرد إستمال قرائين التطق فإنه وم كاذب . ولذقك يجب على المالم أن 
يكر فيا تؤديه إليه الجر بة المسية ؛ ويجب ألا يكت بججار يه الفردية » 
بل يجح عليه أن يأخذ بمجموع تجارب الإنسانية التى اننيت إليه » وين 

والنفس بقطرتها ل من للعرقة » ولكنها بقطرتها قادرة على التفسكر فيا 
يقع الحواس ء وعلى التصكق فيه . وكثياً باينا الد الأوسط المحيح من 
هذا التفكرء كآنه مام ؛ وبهذا المد يمكننا تصحيح الم اومات الى 
| كةسبداعا يمين فى نصميحها قواتين للتطق الصورى . والتطق لا يولد العرفة » 
بل هويصف الطريق الى نسلكه فى تفكيرنا و ببين كيف تصل إلى الأمرفة ؟ 
وله من الفضل بقدر ما فظنا من الزلل » وما يشحذ من أذعاننا » و يبعثنا على 
الدقة فى التفسكير. فهو ءلم مساعد ينبتى أن يشيغل بتعلمه لات فر يق" من الأ كقاء 
دون ذلك ؛ ولكن ليس 4 ذلك الشآن الأسامى الى عل 4 الفلامفة , 
ويسقطيع فول النظار أن يسيغتوا عن العمناعة الفطاقية فى جرع فرو ع البإ“ . 


(1) عقدسةاس 1۹۳ س 551ل 
(۲) يقول ابت خلدون إن عقل الإنسان لطبيعة فعارها اله ء وفيا د مبدا لمل مالم يكن 
ماسلا » » يأن سور طرق لاطلوباء « فيلوح لما الوسط الذي يمسم يهنا آسرع من 
لح اليسر » ؟ والسواب عنده خأ شاء وا خملا عارش ؟ وصناعة للنطق هى كيقية قمل هذه 
الطبيمة الفكرية » تسبفه لتمرف سعاده من خطلثه > ووهدًا يتتنى عنها -فول النظار د مع سدق 
النية [والتعرض لرخة الله » » اقا سلكوا بالطبيمة الفكرية على سدادها ؟ واين خلدون بوم ٠‏ 
العم إذا ارتبك فيا تقيمه صناعة النمطق دون الفكر الطريعى من حجب » أل يتركها جلة » 
وأن خاس إلى فضاء الفكر اللطيعى » مرا القتح من ال » فيحصل الإمام الوسط الق 
هو من مقتضيات الفكر . لرى من خلال هذا لزعة صوفية مسب أمها حى الى داقع علي 
' ابن خلدون ضد الفلىغة ء حق تترك النفس لحمل لها إدراكها اقاني » وعو مح هتا عن 
وثبة من وثبات الصوفية إلى المقيقة لتثال من طريق الأمل لا من طريق الاستدلال ؟ حه 


tt 

واب خلدون مقّكر متزن الشكير ؟ هو يحارب الكيمياء وصناعة التجوم 
بالأدة المقلية”2 . وحو كثيراً ما يمارض النزعة الصوفية المقلية عدد الفلاسقة©© 
عبادئ الدين البسيطة ؛ وقد يكون ذقك عن اتتتاع شخمى » وريمايكون 
لاعتبارات سياسية . ولكن ادبن لا يؤثر فى آرائه الملمية » 1 كثر ما يؤثر فيها 
مذهب أرسطو للسطيغ بالأفلاطونية الجديدة . وقد أثرث فى کون آرائه أ كبر 
تأثير جهور ية أقلاطورن » والقلسفة الفيثافورية الأنلاطونية ‏ ولسكنه لم 
يتأنو ما تفرع عن هذه من حاولات لكشف الأسرار س وكذلك وارب 

أسلاقه من أل الشرق » ولا سيا للسعودى . 


1 - ست تاع » مربي التاريخى : 

اتبرى فيلسوفنا يرم أنه يؤسس فرعا فلسفيا جديداً لم مخطر قط على قلب 
أرسطو”؟ . والفلغة » كا يقول الفلاسفة ى عل للوجود من حيث صدوره 
عن علله ؛ ولسكن ما يقولوته عن عالم المقل العلوى » وعن الذات الإهية لا يتفق 
مع ذلك ؛ وم يقولوت. فى هذا الصدد أقوالا لا يمكتبم البرهان لبا“ . 


= واسعمالہ عبارات : قت » وإشراق .تحرس لرحة ا > أليس يدل على المل الأدق انی يقول 
به الصوقية ؟ والسييب أن هذا الفكر مم قول بان اواس أسل كل إدراك ومع سل ااه 
بالحياة الراقمة يتزع حقه النزعة السوفية ٠‏ ويريد أن يطلق المدس من كيوده ليدرك اللي 
مباشرة من فير طرق النطق الى قد حدث شقياً ورتيا كا جب المقيقة . ( مقدمة ص ۷۴ ۴) . 

(1) يقد ابن خفدون لإبلال کل منهما فصلا فى اة . 

(۲) افظر سل الال القليقة وناد منتسلها . 

(۴) القدة س 49 س ٣ج‏ . 

(؟) القدمة » فصل إيطال الفلىغة س “اده . 


2 


ومعرنتنا بهذا العام الذى نمیش فيه أوئق من معرفتنا بما يقولون . وتستطم 
باللاحظة وعا نشاهده فى تفوستا أت نرف عبه باهو أقرب إلى اليقين . 
فى هذا العالم عمد وفائع يكن البحث عن برهانها » ويمكن كشف علها ؛ وبمقدار 
ما نصصيبي من النجاح فى هذه امية الأخيرة » فى البحث التار يمنى - أعنى بمقدار 
ما نسقطيع من رد الوقائع التار مخية إلى أسبابهاء ومن كشف قوانينها - يكون 
التار يخ أهلا لأن نسميه علدا حقيقيا وجزءا من الفا فة" , 

و إذّنْ تهيز عند ابن خلدين بوضوح فكرةٌ أن التاريخ عل مستقل لاشأن 
له بحب الاستطلاع ء ولا بالتظاعي والزهوء ولا بالمتفعة العامة » ولا با ضماوقه 
البعض من الانغاع به فى الإقداع » أوما أشبه ذلك“ . وزغم خدمة التاريخ 
لأغراض المياة العليا » فينبتى ألا 'يمنى بشیء سوى تقرير الحوادث ۽ 
والمل على كشف ما بينها من اقتران الثىء بسبيه على أساس النقد البرىء 
من النشسيع والهوى . وأ كبر القواعد فى منبيج البحث القاريخى هى أن 
الحوادث يرتبط بعضها ببعض ارتباط الملة بالماول“ ‏ أعنى أن الوقائع 
التشابهة لا بد أن تنشأ عن ظروف:متشاببة » أو أنه قى ظاروف الحضارة التشاببة 
تحدث وقائع متشابة . وإذا سانا برجحان الرأى القائل بأن طبيعة, التاس 
والجاعات لا تتدير بمرور الزمان » أو أنها لا تتنير تغيراً كبيراً » إن مرفة ا حاضر 
معرفة حيّه حيحة هى خير ما يعين فى السك على للاضى » وذقك أثنا إذا رقنا 

)١١(‏ المقدمة سن ۲ س ۳ء 

(*) يز ابن هون بين موشوع عانه وموضوع عل الخطاية > عا تقصد اليه من 
اتال الجهور إلى رآى أو سدم عنة » وميزء عن مل السياسة يما يقمد إليه من سياسة 


المدينة والتزل ( مقدمة س 45 ) ,7 
(؟) الظر اليدىة س ٠١۷‏ . 


£“ 


شيا فريياً مدا سرفة تامة استعامدا الحم على الموادث الساصية التى لم #سكامل 
لها مرها سكا استباطي؟ 4 بل إن ذلك لي كنا من إرسال نظرة على أمور 
للستقيل ‏ فيجب علينا دأئا أنتقيس ما يصل إليتا من أخبار الماضين بمقياس الماضر ؟ 
افا روى لقا التار رخ شيئًا عا يستحيل وقوعه فى اضر فلنا أن نشك فى عر" 
لأن الاضى أشبه بالحاضر من للاء بالا 

وقد نستطيع استخلاص هذا بالإجمال من مذهب ابن رشد ؛ أما عند ابن 
خلدون نهو أصل يستفاد منه فالبحث » وهو إنما يكون سيدا فى الطبلة ؛ أما عند 
التطبيق على المزئيات » مهو خاضع فقيود كثيرة » إذ لابد من تأييده بالوقائم . 


(۱) يكرر ابن خلدون أن « #سبران طبائم ق آحواله ترجم إليها الأخبار » وحمل 
عليها الروالات » » ويوسى بتسكم أصول العادة ولبائم الآشياء ؟ وانوته فى تميز المق من 
الباطل فى الأخبار بوه لا مدخل انشك فيه هو الاإمكان » والاستسالة » والقياس على ما باحق 
الجتمع البصرى عقتقى طبعه . وقواتين السث التاريى عند ابن لفون ء كا أظهرها الأستاة 
تور عله حسين فى كتابه : « فلفة ابن خلدون الاجتاعية » : هى اتون السببية » 
وهو يقوم على ما ذعب إليه ابن خلدون س اقتراق الأعياء بأسيابها » وقارئة الاغى بالماضر 
تسطينا فاثون التدابه » وقياس الأخبار على أصول المادة وطبيعة البران يمطيئا #نون الإنكان 
والاستسالة ؛ على أن ابن فون يدير إلى أن « من النلط الى التحول عن تبدل الأحرال قى 
الأمم بتبدل الأعسار » م لان أحواك الام بيت » ومن هذا نستطيم أن نضيف إلى القوانين 
السايقة #نون التطور > ؟ وابن خهون لا يطبق منهجه القدى علي جيم الأخبار » ققد انقبه “لل 
ناحية خارجة عن ميدان منهجه » إحى الأخبار الصرعية اى يعتمد فيها على الجر ح والتعديل 
والتعة يالرواد بالمدالة والشبط - ومنيح ابن خلدون فى جلته تاف فى اسابعاد الأخبار اللكاذية » 
إذا كات عا تأبلء طبيسة الأشياء ؛ ؛ ولكن عل كل ما تسمح به طبيمة السوان يقع بالقمل ؟ 
لا ند ہٹا من أعى کنر ( مقس ةس ٣‏ س و ١۳ے‏ زوع ل 

(؟) مقدمة ص ١٠١/9‏ 


م4-- عوضوم غلم الاسم : 

والآن فا مو موضوع عل التاريخ » باعتيارء فرعا من فروع القلسفة ؟ يجيب 
ان خلدرن بأن موضوعه الحياة الاجتياعية ء وكل ما يعرض فا من حضارة 
مادية وحقلية ”9 + فالتار يخ يبين أعمال الناس » وكيفية محصيليم لأنوائهم » 
وسيب تتازعهم و إنشائهم جماعات تخضع لكام متفرقين » وكيف يجدون فى 
حياة التحضر والاستقرار فراغالمارسة الصدائع والسلوم الرفيعة ؟ هو يبين كيف تزه 
ا لمضارة الرقيمة قليلا قليلا عن مبادئ بسيطة » وكيف يأنى عليها وقت الزوال ٠‏ 

و برى ابن خلدون أن الجاعة تتقلب فى صور مختلفة » بعضما بعد بعض » 
وعى : حالة اليداوة والِقّل » ثم الأسرة الماكة أو القبيلة » ثم الدولة التحضرة 
الستقر-ة فى مديتة”" . وأول مساك هاأهينهاعى مسألة ميل الفوت ؛ والأفراد 
والشعوب تختاف عب اختلاف حائتهم الاقتصادية7 ( يدوا متتقلي نكانوا » 
أم وعاة مستقر ين يقومون على تر بية الأنمام ء أمكانوا راع ) . والققر يؤدى 
بالناس إلى النهب والحرب » وإكى الاتضواء تحت لاء رئيس يقودم » قتنثاً 
القبيلة » وتؤسس لنفسها مدينة . وهنا يؤوى التعاون وتقسيم العمل إلى حياة 
الرخاء ؛ ولكن هذا الرغاء يود الدعة غير الطبيسية والافاس فى الشهوات ؟ 
فالعمل ينثى' الرشاء فى أول الاس » وکن بمد أن يصل الاس إلى على درجة 


۰ 4۲» ۴4 مقدمة س‎ )١( 

0( بكر للؤلف كلة : خممااك ما5 » وهى لأدينة الى تكون دول , کا كان الال 
فى المدن اليونانية القدعة » ولكن هذا پميد عن رأى ابن خفدوت - 

(0) عند ابن خلدون أن الات الام د غا عو بأخلاف تيم فى الاش » ؟ 
وحو يبين آل وجوه الكبب فى حياة كل جيل ( مقدمة س 6١54‏ - 


هءة 
فى التحضر » يترفمون عن السل » ويتخذون من يعمل لم » وكثيرا ما يكون 
هذا العمل دون عوض » لآن جاء أجماب الجاء » وتماق من تمتهم إيام » ودقم” 
أمل الجاء الضَر علهم »كل هذا يغيد الرخاه واليسار9© . 
ولكن الإنسان ء فى هذ الال » يكل على غيره . وتزداد الحاجات 
ازدياداً مطرداً » فتشتد وطأة الكوس » ويم" قر الأغنياء للسرقين ودانى 
الكوس جي ؛ وتؤدى هذ الخالة الشاذة إلى الأمراض والبؤس27 . ويزيد 
الترف فيفقد الناس بأسّهم الحربى القديم ء ويسجزون عن افدفاع عن أتفسهم ؛ 
ثم يفسد هين فى نقوسهم » وتنكسر سورة المصبية وتنسلٌ عررة ادبن > بعد 
أن كان الدين والمصبية من قبل أقوى عاملين تم" بهما تماد الجامة » بإرادة 
الحم » وعا يؤلف بين أفرادها من حاجات ؟ شم يصيركل شىء فى داخل الدولة 
ق حال انتقاض وتحلل . 
وحدد ذلك تظهر من جديد قبولة قوية تأقى من الصحراء » أو يظهر شمب 
لم يبلغ منه الترف ذلك البلخم » شي فيه عصبيته القوية » فينةض على المدينة 


)١(‏ يعقد ابن خلدون ق مقدسته فصلا فى أن الجاء مقرم نشال > وكآشر فى أن الاد 
والكسب بمسلان خالا لأحل الخضوح والملق > واط,ام عتده « هو القدرة الماملة البشر على 
التصرف قيا تحت أيديهم من أبناء جلسهم بالإذن وللنع والقاط بالقهر » لهم عل دقعم 
عضاوم » وجلب متاضهم » والناس يتزلفون لساحب الجاء يأعمالحم وأمواهم قستغيد كسا 
وثرو: لأقرب وقت ؟ ونا كان ساحب الاء ياذلا لجاحه « بيد مالية وعنة » احتاج طالبه 
إلى التملق والخضوع » واقال بسي التخاقون بالترقم والك.م لل الفقر » ويل كثير من الملية » 
ررش کي من السغلة » ولا يزال الترفع يبسد يأعله من السلطان » ويجلب طم مقعه» 
ولا يزال الكلق یدو بأعله مته سی كتقرضش اقدولة » ومو أعن طبیمی . 

() لا يتكلي ابن دوق إلا من الأغنيا- القين يصيبهم الققر » ولا يتكلم من الطبقة 
الا ويؤمهم » كا تشاهده فى المدن الكبرى » ولك لآن ابن خلدون عاش فى الغالب فى 
مدق صغيرة » وكان "يسيب بالقاهية من مد إلى أن رآما فى أواشر عمرء ( الؤاف ) - 
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التی أنيكيا القرف » وينثى' دوة جديدة تحوة على الثروة الادية 
والسقلية الؤقلمة . 

وشأن الدرل والجاعات الكيرى هو شأن البيوت : ينتعى تار متها فيا بين 
ثلاثة أجيال وسقتة ؟ فاطليل الأول يينى ويؤمس ؛ والثانى محافظ على ما بت 
الأول ؛ ور ما فمل ذلك التالث والرايع واتخامس ؟ أما الأخير فإنه يهدم ؛ وعلى 
هذا للدار تحر للدنيات کی۹ : 

ا 5 لف 

1- مُصائص مزهي إن قارو ٠‏ : 

ويرى أوجست موار (١ءالت۸‏ فدمونية) أن مذهب أبن خلرون ينطبق 
على تار أسبانها وغرب أفريقية وصقلية فيا بين الفرنين الحادى هشر 
والامس هشر من لليلاد » لآن ابن لون آذ مذحبه من استقراء تارج هذه 
البلاد”" : لا ريب أ كتاب ابن خلدون فى التار يخ عو جع من الكتب القى 
قت من قبل » وض وكتيراً ما مخط؛ فى التفاصيل » حينما بنقد ما يتتعى إليه من 
أخبار» مستسسلا فى تقدها نظريته ؟ وتكن بوجد فى القدمة الفلسنية الت كتبها 
لتارعنه كثيرٌ من اللاحظات النفسية والسياسية القيقة ؛ وهي فى -ملتها عمل 
8 3 
عظم مدهت“ 5 

. 14۷» 186190 عقسةاس‎ )١( 

(؟) أظش الأستاذ ال كتورطه سين » والأستاذ د عبد ات عنان فى كتاريما فى بان 
مكانة أبن خلدون ونظرياته الاجناعية والمياسية والاقتمادية » ومكائه فى الأماث الأوروية . 

FY ٠ يقر اين دون مهنا فى القدمة من‎ (f) 

(4) حى الکاب الأول من کتاب كبير لابن خلدون فى اقرخ امہ : « کتاب البر 


ودبوان اليتداً والمير فى أخار ملوك العرب واليم والبربر » ومن ماصرم من ذوى 
الملطان الأ كير ٠‏ م 


2٠ 


على أن الأوائل ل يوفوا للشسكلة التارعنية حقها من الرس السميق ؛ فلقد 
أورثونا مؤثفات تار مخية ضخمة جديرة يمكان بين الآثار الفتية ؛ لكتهم 
م بورّثونا التار.تخ علدا من الملوم يقوم على أساس فلستى . فثلا كانوا یمقون عدم 
باوخ الإنسانية منذ زمان بميد درجة أعلى نما بلنهه فى الدنية » مع وجودها منذ 
الأزل » بالاستناد إلى حوادث أولية ء كازلازل » والطوقان ونحوها . ومن جهة 
أخرى كانت الفلسفة النصرانية تستير التاريخ يما فيه من تطور ةة أو يدا 
الک الله على الأرض . ثم جاء این خلدون » فسكان أول من حاول أن ير بط 
بين تطور الاجماع الإنسانى وبين _قه القريية » مع حسن الإإدراك لمسائل 
البحث » وتقر برها ميد بالأدلة عة » تهو ينظر فى أحوال الجنس والمواء 
ووسجوه التكسب وتحوهاء ويمرضبا مع بيان تأثيرها فى الكو بن اسي والعتبلى 
فى الفرد وفى اغيمم”2 . وهو رى أن لللدنية والعمران البشرى قوانين ابتة 
يسير مہا کل" منهما فى تطورء - وهو أبدا يتس الملل الطبيمية بأقمى 
ما يستطيعه م ن كال ؛ ويعتقد أن سلسلة الأسباب والمسبيات لا بد أن تنتحى إلى 
عة أولى » ولا يمكن أن يذعب التسلسل إلى غير نهاية » واقلك نصل إلى إثبات 
وجود الل“ . وهذء النقيجة ماعا » كا يقول ابن خلدون أننا لا قدرة لنا على 
معرفة جميع الأغياء ووجه تأثيرها 4 ففى هذا اعتراف متا يجهلها ؟ وشمور الإفسان 
يجيه ضرب من امعرفة . ولكن يجب على الإنسان أن يسعى فى طلب الم 
ما آمكنه السسى ؛ وابن خلدون ء إذ بهد السبيل لملم جديد » لا يشير إلا ماله 

)١(‏ ف الماسمة فصول مستوفاة فى هذه السائل » وليرجع القارى” أيضاً إلى كتاب 


الأسعاة فون كرعر التقدم قاكرء س 91١‏ س ١١‏ . 
(؟) انظر قدمة سن ۰۷ء . 
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الكيرى ولا ينوه عوضوعه وسسيجه إلا بالإجال وهو يرجو أن يأتى مین 
ْم » فيواصاوا أيحائه . وليظهروا مسائل جديدة ممتمدين على الفكر الصحييح 
والمل الین" . 


 ةمدقلا إنظر نام‎ )١( 

وإذاكنا بصدد تارج النلفة » ليس يسن أن تعشى من فير أن فين رأى ابن خلدون 
فى الفلغة إلى اهت إليه > ثم نين نظريته التى ابتكرها فى المسبية » وف أعطوار الدولة متف 
أول قيامها الل سقوطها ء ون كر الأسس للعتوية الق تقوم عليبا الدولة . 

يقد أبن خلدون فصلا فى مقدمته لإبطال الفاسقة وفساد منتحلها ؛ فقدم للك بالتعريف 
بالفلاسفة ود نجهم النطق فى تعرف الكون » وترقيهم من معرفة الجسم إلى النقس إلى المقل » 
وقياسهم العام السياوى فى الأرضى ء زاعمين ( عقدمة ص ٠١ ) ٠۹١‏ أن السبادة فى إدراك 
الوجود على هنا التو من الفضاء ٠‏ عم تيقيب التفس وتلقها بالنشائل » ون ذاك مكن 
لادان ء ولو لم يرد شرع » ليزه بین الفضيلة والرؤيلة منكبالأقمال عنتضى قله ونظره وميله 
إل السود ملها واجتتابه للمنموم غطرته . وأن الجهل يذلك هو الثقاء المرمدى » وهنا 
عندثم حو معن التعبم والعتاب فى الآخرة » إلى خبط لمم قيه تفاصيل » » وهو عضى فى إبطال 
مذهب الفلاسقة على أساس منطق متين ء فأما عن العلل الطبيعى فهو يبين لصوو مهجم للتطق ‏ 
فيه » وآن ألحكام لاناق لا تطابق الالم الخارجى لأا كلية » وهو متشخس » ٠‏ وأمل فق 
للواد ما عتع من مطابقة الأحى الكلى قخارجى الشتصى » ؟ ويتتعي ( س ٠۹۳‏ ) لل أتهم 
لا يسلون عنهجهم فى المل الطبيعى إلى يقين ( انظر س ٤٠۴ ٤۰۷‏ عا تقدم ) | :ويكاد 
ابن ادون فى اياله الل الإلحى أو على ما يمد الطبيعة يقطم جمدم لمسكان هذا الل على عو ما قمله 
الفلاسغة ادون مثل كونت ٠اه‏ وكاتت امد » فهو يقول إن الملل الإلمى موشوفه 
الروايات » وى ليت مدرک لنا فلا جآتی لنا برحان علہا ( انظر گس ٤-۷١‏ س 4٠4‏ 
ما تقدم ) » ثم يويد ما يذهب إليه ء من أن الإفيات لا بوصل قبا إل يتين » عا وصله عن 
أفلاماون فى هذا للعنى ... حبق إذا وصل أن خلدون إل إطال ما زه الفلاسافة من "أن السمادة 
فى إدراك للوجودات على ما مى عله » وآن الثقاء فى الجهل بها » فرق بين إدراك قنفس من 
كريق ١‏ لات اسم » وادراك لها من فاليا » وانتعى إل أن سعادة الغلاسقة هى السادة الى 
تنتج من الإدراك الأول » لأن البراهين والآدلة من جلك الدارك الجسمانية ء وهذه بالقوى الدمافية 
من الال والمكر وا كر . وبعد أن يسخر من الما كفين على كدب الشفاء)م والإخارات < 
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واقد سارت آمال ابن خلدون فى طريق التسقيق ؛ ولكنها | تتسقق 0 


= والئجاة وغيرها » يتوتفون من براعينها ويستكثرون يقالك من ا مبب وام دون المتيقة » 
يقول إن سسّادة الس الناعثة من إدراكها من ذاتها أعظم وآشد -- وهجل «نا ملف 
قفلسوفنا طلى الموقية » وتزعته إلى نصرتها على الفلغة المقلية ؟ وممول الصوقية :على إمالة 
القوى الجسمائية سی اکر من السام » ليحسل لها ادرا کھا اقنى من خاتہا . تم بین ابن خلدوق 
أن السسادة أل وعد يها الشارع ليست مى عنه السادة الى يقول بها الفلاسنة » والق حى 
تقيجة المرفة النفس أشياء تيج بها فى هذه الياة كا يتهج المي بمداركه المسية 
فى أول نعوة . 

وامل هذه 1 النعافية التق وجهها اين <لدول #قلسفة آآخر ضربة “ضسريت بها الملسفة 
بسد ا النزالى عليها قبل ذلك بلا فرون - 

نظر بة المصبية : وقد ابشكر أبن دون تظرية جديدة فى تكون الد ول واملالما» وأيدها 
عا شاحدہ من احوال الاسم < وحى تقار بے اة (Cemelnelan, Zana mmengehörigk*î1)‏ 


معنى السصبية : والمسبية ا تستطيع فهمها من مقدمة ابن خلدون ( س )1١48‏ 


ى رة الإنساق على من يتقسب إليه يوجه من وجوه النسب أن ينال ضي أو تصيبه هل5 ... 
وقد يكون أساس حنا العمور الالتحام بالنسب» وما يترتب عليه .ن رحمء أو الجيرة أو الملف 
والولاء ؟ والباعث عليه حو القضاضة الى يدها الإناق ق ضه من وقوع التاق أو الضم عن 
بختمى إليه بوجه من الوعوه ؟ وهقء النسرة تكول واسمة »> أساسها النسب المام فى القييل 
بأسره . وتشيق حت تقتصر على بنى العم أو الإخوة » وحى فى المالة الثانية أشد لقرب الخمة 
ص( . : : 

المصبية وقوة الدفاع 3 ولا كان الباعث على المسبية عو النسرة على من يتقسب للاراسان 


والقضاضة من وقوع الضم'يه > نقد جملها ابن <لدون أساس كوة افطع فى المجتمم فقول : 
< ولا يسدق داعهم وذيادم إلا إذا الوا عصيية وأحل اسب واحد . لذ نمرة كل أحد على 
تبه وعسيعه آم » ( س ١47‏ ) - ظالصبية أساس الماد والشوكة ‏ آما الشردوت قى 
الانساب ققل أن تسيب لأحدحم فعرة على صاحبه » ولا كانت سكن الققار عرض أحايها اهجوم 
فلا يقوى على سكناها إلا أمل السبية » ويرى ابت خلدون فى نيه ہی إسرائيل لا دمام موسى حت 


r 
أيدى للسامين . وكا أنه لم سبق إلى ابتكار موضوعه ء فكذات لم يمد من‎ 


تحت إلى القتال فتمدوا » دلبلا ملل ضمف عصديتهم » قل يستطيعوا المرب وهو رى حكنة إلحية فى 
هتيم آربسين سنة ينعأ جيل قوى العصبية . 


العصبية والرياسة : ولا كانت المبية أساس القوة والشوكة فهى أساس التغلب » 


والتغلب أساس الرراسة » فالرياسة لارتزال لأهل العممبية القوبة حى يقلبهم عليها غالب » 
وكا أن ارغ لا تتلهر قيه إلا اة المنصر التالب » فالرياسة لهل المصبية النالبة ه ورياسة 
آحل المسبية لا تكون فى غير لبهم . والبيت والدرف والمسب تكون باللقيقة لأهل المصبية 
الوجود التب بینم وتكون لنم بالجاز . 

المصبية والللك : يقول ابن خلدون ( مقدمة ٠۵8‏ ء م-.؟»  ۲١١‏ ) ,إن الاس 
لاتستقيم آمورم قو ء فلا يد من الماك ليزع يديم عن بنش + ولا يتم الأعس للاج 
إلا بالتغاب بالقهر ء والنغلب أساسه المسبية قاللك قا العسية » ويقول فيلسوقنا ( س ١٠8‏ ) 
إن الاك أعي زائد على الريا.3 » لآن الرياسة سؤدد » وساحيها متبوع » وليس ل على تابعيه 
كهر . أما اللاك فهو التثلب والح بالفهر » وصاحب المسبية يطح قرياسة ء فإذا بلنها 
طمح قى التنلب والفهر » أى إلى الك . والمسبية تسمى اتذلب على عميات اليل ء مم تطح 
قى التقلب على عسبيات أخرى بعيدة » ولا تزال تطامح وتتغلب م كا" إقوتها قوة الدولة » 
قإن أدركت الدولة فى هربا استولت على الأمس من يدها » وؤن لم كن الدولة فى هرما » 
يل كانت عتاجة إل الاستظهار بأحل المصييات » النظتها افدولة فى أوليائها » وذاك ملك 
دون الك السقبد ؟ اللك هو قابة العسبية - وإنا بلنت المبية غابتها حصل اليل للك » 
لما بالاستبداد أو ره على حسب ما يسمه الوقت » وان مائها عن باوخ الذاية عوائق ولقت 
قی حقامها إلى أن يقش اله غيها أعيم » ومن عوائق الاك ( س ١١+‏ ) الانقياس ق الثم يمد 
تلب لم يكل » ومنها مذ الفبيل واقياده لغيره » فهو مما يكسر سورة العصيية » ومئها الغارم 
والشرائب » وى شي تأباء التقس » فإن قبلته فهو دلول على مق المصبية . 

وما دامت الحصبية فى أمة فإن خر ج للك من شعب مها لاتنياسه فى الترف فلا بد من 
عودته إلى كدب كر » وحكقا حى نكر سورة العصبرة فا أو فى سائر معائرها . 

غير أن ابن خلدون يقول إن لللك إذا طال ء وإذا استفرت الروك ء واسعلانت 4ا الأعنة 
واستقرت الرياسة فى أحل النساب الغصوس بلك , ورسخ فى تفوس الثلس دين الاتقياد لحم ٠‏ 
غقد تست الول عن المصبية » وعنا تستظهر الدوة بالوالى الاحعن ق ال العسبيةت 
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مخلفه فى أيمائه . ومع هذا فقد كان لكتابه أثر عستمر بين عاء الشرق » وكثير 
من ساسة المدين الذين قضوا على آمال كثير بن من ملوك أورنيا وسا تما مذ 

القرن الخامس فش ركانوا من قرأ ابن خلدون وتمخرج فى كتبه . 


(س 991) » ا قسدت عصبية المرب امهد المتسي » فاستظاورو؟ بالموالى ٠ن‏ الترك والمريه 
والدبل وغييثم . وطن فبالمسية قيام الدولة ء وحفظ قوتها ‏ وعايتها - 

العصبية والدين : ويرى ابن خلدون أن الدعوة الدينية » هأنها هأن الله وشأن كل 
آي نسل عليه الكافة » من غير عصبية لا تم + والأنبباء مع أنهم مؤسون بالموارق لا يدهم 
من المصيية وف الحديث : « ما بعث ال نبياً زلا فى مثعة من قومه » . وكذاك تزيد الاعوة 
الدبنية الدولة قو على قوة عسببتها » لأن الدين يقشى على التئافس والتحاسد ونوحد الوجهة . 

الأسس العو ية الروة : ولملنا مما نخدم يم أن بيت رأى اين لدوق قى التوى. 
للمنوية للدواة ؟ وقول قوت كرعر إن ابن لول ممل التوى الأدية ف الروك شأناً لا يقل 
عن القوى الادية ؛ والقوى الأدبية هى : العصبية والدين ء #الصيبة تحفظ اسك أفراد المع »> 
0 ويقاءها ؟ ويل المسبية فى الأهمية افين » وذاك أن الدولة توسى 
بالفتح . ٠‏ و كثرة القبائل ذات المصيية عام استحكام دولة فيها لكژة الأهواء 5 ولآل 
كل عصبية تكون منسة لأصابها , والفلرب إذا اتصرفت إلى الدنية حصل التتاقس والافه 
ارس ١79‏ )ء وإذا انصرقت إلى الت ادت وجهتها فقل الثلاف ء.الدولة العامة الاستيلاء 
النظيمة الك أسلها الدين » إما من نبوة أو دعوة حق » لأف الذين بوحد الور ويقضى 
على التحاسى بين العصييات ٠‏ 

وتستظيم أن فاق رة إجالية على مذهب ابن خلدون قلاحظ اللاطلامة الآتية على مثاله 
ما فله الأستاذ فون كرعر + 

تندأ الجاغة بعاقم تريزة الاتاع الى فطر عليها “e‏ فر فنعا الأسرة والقيلة » 
ثم تلب قبيلة . وتنداً الرياسة ولللك > وعتقل الفييلة من اة اقلم إلى سمياة الإعاتة ه 
أى تتدىء مدوة ٤‏ ثم تأخذ بالترف الى يصحب حياة اا » ولا يرال الغرف يقت فى 
عضدهاحق يفتبها . فالحضارة تهاة تعاور لاد نية . ولللاك وا يصحيه من اتقراد بايد والجدم سد 
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= لانوف الافسین » وما ينتهى اليه من ترف ومن فراغ لتحصيل أمرات للك » ما ازع إليه 
لام اليعر اه ولا عضل فيه من ركون التاس إلى الدعة والراحة » وما يمرت قى اك من 
قاد الأخلاق وسابرة العبوات » وذهاب خالق البالة والشجاعة , كل هنا بوحن عزم 
اقول چ يأنى حب قى قستولى علا ؟ #الشارة غاة السران » وعى .ؤدلة يفاد - 

وتحطيع أن تلاحظ يمآ من مقعم ابن ادون أت الدول زماناً عدوداً لا مداه » 
إلا تار كغلة الطالب وللهاجم ؛ ولا كان عدود لا تتجاوزه ‏ وتجد فى تيل ابن خلدون 
لأتلاق ايعو » وألر اة البعاوة فى تقوسهم > وف ايله لياة الأشارة وتأثيرها فى أخلاق 
لای وقوسهم » موشوطا شيتا ؟ وع يمن لو اول تلبق مذهب اين <لدون 
عق صتا اديت . 


؟ - العرب والفلسفة النصرانية فى العصور الوسطى 


: اطوقف السياسى » الود‎ - ١ 

الغديمة للمنتصر ؟ وف الحروب القى قامت فى أسبانيا بين النصارى وللسلمين » 
كثيراً ما خلب لب النصارى جال قانيات لير بر ؛ وک من فارس نصرائى قضی 
« أيام الميادة القسمة » مم حستاء بريرية ‏ ولكن الفاتحين إلى جانب تارم 
بالفيرات المادية واقاذات الحسية تأئروا بسحر الثقاقة العقلية » ويد عل العرب 
عرو خلابة فى نظر كثير من للتعطشين للفمرفة . 

وظهر البهود بتوع خاص وسطاء فى هذا الاس ؛ وكانوقد اشتركوا من قبل 
ىكل سراحل الحضارة المقلية عند للسلمين » وكان كثير منهم يكتبون ياقغة 
العربية » وترجم آخرون كتب المرب إلى الانة المبرية » و يرجم الفضل قى بقاء 
الكثير من كدب الفلاسفة الإسلاميين إلى هذه الترجمة . 

وقد بلقت فلسقةٌ البہود ذروة وھا مله فى شخص ابن ميمون ( ٠٠۴١‏ 
۱۲۰٤‏ م) اذى حاول أن يوفق بين مذهب أرسطو وبين المهد القدم » وذقك 
نحت تأثير الفارالى وان سيدا فى الغالب 4 وكان أحيان) يستشرج النظريات 
الفشفية بالاستنباط من نصوص الوح » وأحيانا أخرى يجمل فلسفة أرسطو 
مقعورة على ما يساق بهذء الأرض ؛ أما ما وراء ذلك فينينى أن 'يؤخذ من 
الكياب التوّل . 

وأخذ الود حظ من معالجة العلوم فى الدول الإسلامية أيام ازدهارها ؛ 
وقد #تعوا بالتسامح من جاتب اللين ء بل الوا الحظوة عندم ولكن 
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مكانتهم تبدات بعد انيار تقك الدول وتدهو الحضارة . وأخذ العامة التمصبون 
يطاردوتهم » قفروا لاجثين إلى البلاد النصرانية » ولا سيا قرنسا الخنوبية فيؤدوا 
رساتهم فى تشر الثقانة ‏ 
امو ودار : 
التق المالم النصرانى بالا الإسلامى قى تقطنين : إيطاليا المتوبية و إسبانيا 4 
كانت علوم الرب تدرس بشنف فى قصر الإمبراطور قر يدريك اشاق 
ede 117‏ » فى بالرمو» و بذاك جلت فى متناول اللاتينيين . وقد أحدى 
الإمبراطور وابنه ماتفرد (لع«ادهة) إلى جاممات ولونا وبارس “رجات 
السكتب فلسقية ء بعضها مترجم عن الترمية » و بعضها أيضاً عن اليونانية . 
ولكن حركة الترجمة فى إسيانيا كانت أ كبر من ذلك خطرا وتأئيراً ؛ 
فكان فى مديئة طليطلة عند ما قنسها النصارى » مكنبة عربية حافة بالكتي 
فى أحد اللساجد ؛ وقد بانت شهرة هذه المكتبة » من حيث هى س يكر الثقافة » 
أقمى اليلاد النسرانية فى الثيال . وهنا جد المستمريين والبود - وقد حول 
يمم إلى النصراتية » وكذلك جد المسيحيين الإسيان » ساون جنا إلى جب . 
وتعاون رجال من جميم البلاد 4 فسكان من القائمين بالارجمة مثلا بوحنا الإسياق 
Gundisalinus gill d+ «¢ Johannes Hispanus‏ ) النمت الأول 
مرن القرن الثانی عشر المیلادی ) » وجيرارد الکر وی مه؟ ٣۲ء۵‏ 
(¢11AV— 111€) Cremona‏ وميشائيل الاسكتاتدى «Michel der Schotte‏ 
وهرمان blÛÎJڦJ ((IYE— NYE ûy ) Hermann der Deutsche‏ . 
ولم تصلنا معلومات مقصلةكاقية عن جهود هؤّلاء الرجال ؛ ونستطيع أن 
(»؟ — نلقة) 
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نتر توسعتهم صميحة مقدار ما کان بوجد لكل كلة فى الأصل المر بى أو المبری 
( أو الإسباى أيضا ) مقابلٌ فى اة اللاتينية » غير أنها فى اج لا تمتاز يقم 
دقيق لما بترجم وعو على من لا يعرف اة المربية أن يطلب على مادون 
فهمها من صمو بات ؛ فقد اظ الترجمون ببسض الكليات المربية » ولسكنهم 
يروا متها ء فيد تكالمسوخ كا أنهم حوروا اء الأعلام إلى حذّ يمسر ممه 
تمرافها ‏ وقد يجوز أن هذا کله قد أحدث اشطرايا عظيا فى آذهان من كانوا 
يدرسون الفلفة باقنة اللاتينية » ولم يكن الاضطراب اقذى أحدثته الأقكار 
الجديدة التى فحت عليهم أل من ذلك 

وكانت حركة للترجين تير فى الجلة إلى جاني عدابة الدوائر فلنمرانية 
خطوة خطوة » وكآن سيرها على تمو شبيه عا لا حظناء عمد للسفين فى للشرق 
ولأغوب (انظر ب ف ١‏ ق .) . وكان آول مار ح وكتب الرياضة والتعجييم 
والطب والتلسفة الطبيمية وعل النقس > ثم انضمت لفك كب للتطق وما بد 
الطبيمة ٠‏ وأخذ الناس فيا بد يتهصرورت شيا فشي على مؤانات أرسظو 
'وشروحها ؛ صلی أنهم كانوا ول الأ يؤترون شق أنوام الكتب التى تجبرى 
وراء الأسرار ‏ 

وقد عرقوا الكتدى » واشتهر ندم طبيبا وماسجا ؟.وأثر ابن سیتا من طریق 
آزائه فى الطب وفى عل التقس الحسى وفى القاسغة الطبيمية وما يعد الطبيمة . أما 
الغاراى وابن باجة فكان تأتيرعا قليلاء ذا قيس بتأثير ابن سينا : ثم جات 
أخيراً شروح ابن رشد على مذهب أرسطو» وكانت شهرتها وتقديرها إلى جانب 
القيمة التى الها قاتون ابن سيدا فى الطب أأبق ر وأحوم مدة . 
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